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Vorrede. 


Seitdem der Buddhismus die Aufmerksamkeit weitester 
Kreise an sich gefesselt, ist sein Ideal der Erlösung: Nirväna 
Gegenstand einer ausgebreiteten Literatur geworden. 

Die vorliegende Darstellung sucht die Geschichte dieses 
seltsamen Wortes auf brahmanischem Boden zu ergründen, 
in einer Urkundenschicht, die nach des Verfassers Ansicht 
in die vorbuddhistische Zeit hineinragt. Dem Leser von 
»Epos und Rechtsbuch« wird das epische Bild von Nirväna 
nicht mehr ganz fremd sein. Was er dort im Gefüge des 
Ganzen nur in den Grundzügen angedeutet fand, bietet sich 
ihm hier im Detail der Darstellung. Ich fasse Nirväna im 
Rahmen jenes hochinteressanten vorbuddhistischen Cultur- 
lebens, das uns die epische Dichtung aufrullt. 

Wenn sich des Verfassers Ansicht über Nirväna be- 
stätigt, dann liegt in dem Ergebniss seiner Studie ein er- 
neutes Zeugniss für die durchgreifende Bedeutung, welche 
das Epos gegenüber dem Gesammtbilde des indischen Alter- 
thums besitzt. Die Schätze, welche dieses Riesendenkmal 
birgt, bedürfen noch gar sehr der hebenden und ordnen- 
den Hand, um in ihrem Vollgehalt ausgebeutet zu werden. 
Neues Licht wird sich von dort über Ursprung und Ge- 
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schichte der philosophischen Systeme, der religiösen Sekten, 
(^ivismus und Vishnuismus, Buddhismus und Jinismus aus- 
giessen. Gerade für den Jinismus, den meine Untersuchung 
aus der Betrachtung gänzlich ausscheiden musste, wird sich 
ein vorzügliches Material finden. Die Erforschung der philo- 
sophischen Terminologie, deren Darstellung hier durch den 
nächsten Zweck der Arbeit eng umgrenzt ist, wird im Epos 
reichste Ausbeute gewinnen. Eine zusammenfassende Dar- 
stellung des epischen Sämkhya gedenke ich im ersten Hefte 
der »Mahäbhärata-Studlen« zu bringen. In den Forschungen 
von Deussen und Garbe besitzen wir ausgezeichnete syste- 
matische Darstellungen des klassischen Vedanta und Säm- 
khya. Garbe’s umfassende Untersuchungen auf dem Ge- 
biete der Sämkhya - Philosophie haben es uns ermöglicht, 
die Beziehungen zwnschen Buddhismus und Sämkhya als 
System sicherer zu erfassen, als dies bisher möglich war. 
Doch die Geschichte des Systems erläutert sich dem 
Forscher auf einem anderen Blatt. Er wird dieses Blatt 
wmder in den ältesten Denkmälern der Upanishad, noch in 
den jüngeren der Sütra entdecken. Die zuverlässigste Ur- 
kunde des ursprünglichen Särnkhya hat ihm das Epos 
aufbewahrt. Aus dieser Quellenkunde schöpft die vor- 
liegende Darstellung, wenn sie den Versuch unternimmt, in 
der Vorgeschichte des Nirv'äna - Ideals den heimathlichen 
Boden des Buddhismus näher zu umgrenzen. Ihren 
Ergebnissen ist durch die klassischen Arbeiten von Max 
Müller, Oldenberg, Garbe, Jacobi, v. Schröder in wirksamster 
Weise vorgebaut worden. Ueber Nirväna -Li t e r a t u r 
bieten Barth, E. Hardy (Freiburg), Hopkins erschöpfen- 
den Aufschluss. ^ 




/ tt i ! , 


Digitized by Google 



VoiTcdo. 


V 


Und so übergebe ich auch diesen Versuch der nach- 
sichtigen Beurtheilung , welche »Epos und Rechtsbuch« 
gefunden hat, mit dem Wunsche , es möchten sich dem 
Epos immer zahlreichere Kräfte zuwenden, einem »Gebiete, 
auf dem helfende Hände so erwünscht sind und noch so 
viele lohnende Arbeit vorfinden« *). 

Exaeten, 13. August 1896. 

bei Roermond, Holland. 

Jos. Dahlmann S. J. 

*) H. Jacobi, Gotting. Golehrtc Anzeigen 1896, Nr. i, S. 78. 
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VV ohl in keinem Bilde hat sich das indische Geistesleben 
so ureigen gezeichnet wie in dem Idealgebilde des Nirväiia. Es 
ist ein achtes Originalstück altindischen Denkens, ein Gebilde, das 
in seiner grotesken Eigenart die ganze Fremdartigkeit indischen 
Wesens und Strebens widerspiegelt, eine Vorstellung, zu der kein 
anderes Volk ein Seitenstiick aufstellen kann. Nirväna geht aus 
dem innersten Sinnen und Suchen jener Spekulation hervor, die in 
mehltausendjähriger Entfaltung eine der fruchtbarsten aller Völker 
und Zeiten geworden ist. 

Reich und eigen.artig hat sich Indiens Culturleben entfaltet. 
Im Bereiche dieses weit und massenhaft sich ausspannenden Volks- 
thums erblühte ein Leben, das in .allen Zweigen Früchte selbst- 
ständigen Schaffens hervorgebracht hat, in Kunst und Wissenschaft, 
in Wirthschaft und Recht. So fremdartig uns das Bild anschauen 
mag, das in den dichterischen und plastischen Formen der Kunst, 
in den gigantisch sich aufthürmenden Bauwerken ausgeprägt ist, so 
umweht doch der Zauber origineller Kr.oft diese Schöpfungen, und 
nicht selten strahlt ein tief künstlerischer Zug aus den Erzeugnissen 
hervor. In der Weitschichtigkeit und bunten Mannigfaltigkeit seiner 
Poesie tritt uns ein sprechendes Bild dieses reich beg.abten Volks- 
thums entgegen. Aber seinen hervorstechendsten Zug erhält wohl 
das Bild in der Fülle und Vielseitigkeit philosophischer Spekula- 
tion, die hier empor wuchs. 
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Mit der üppig sich emporrankenden Dichtkunst wetteifert eine 
kühn und keck emporstrebende Philosophie, die stetig den Versuch 
erneuert, alle Höhen und Tiefen des Seins zu ergründen. Diese 
Spekulation kleidet sich allerdings in Formen und Vorstellungen, die 
für den Fernstehenden vielleicht nur den Werth eines literarischen 
Curiosums besitzen. Wer sich aber von dem phantastischen Gepräge 
des Aeusseren nicht abschrecken lässt, dem entrollt hier die Ge- 
schichte der Philosophie eines der lehrreichsten Entwickelungsbilder. 
Werthvoll sind uns die poetischen Sagen und Erzählungen aus 
Indiens Vorzeit. Aber der Schimmer dieser Sagen tritt zurück 
gegenüber den tiefgreifenden Gegensätzen, die sich auf dem Boden 
der Philosophie entgegenstehen. Vergebens sucht der Forscher 
nach den Spuren jener vülkerbewegenden Kämpfe, deren Echo in 
so manchem Kampf- und Siegesliede, in so mancher Sage und 
Erzählung nachzuklingen scheint. Um so anziehender treten die 
geistigen Bewegungen der älteren Zeit in jenen machtvoll empor- 
w'aehsenden und sich befelulenden Schulen der Philosophie hervor. 
Wir gewahren ein stetes Auf- und Niederwogen der Meinungen und 
Gegensätze. Im Vordergründe steht der Kampf einer idealistischen 
und materialistischen Weltanschauung. 

Schon die Cultur der in den vedischen Schriften sich ab- 
spiegelnden Zeit ist der Scha\]platz der interessantesten Kämpfe. 
Zu seltsamen Systemen verkörpert treten diese Richtungen einander 
gegenüber. Bis in die Lieder des Rig-veda lassen sich die Spuren 
dieses Gegensatzes zurückverfolgen. Da, wo die ersten Str.ahlen 
philosophischer Reflexion über die vedischen Höhen hinüberblitzcn, 
beleuchten sie schon diesen Widerspruch der Meinungen. Dieselben 
Gesänge, in denen zum ersten Male das Brahma als das wahre 
Sein und Wesen aller Dinge aufleuchtet, durchzuckt schon der 
Zweifel an ein Jenseits, ein Zweifel, der sich bald zum krassesten 
Skepticismus und Atheismus verdichtet. >Man fragt nach dem Ur- 
sprung der Welt und der Götter und meint zuletzt, am Ende wissen 
die Götter selbst nicht, woher sie stammen *). « 


') Das Mahabharuta als Epos und Kcchtsbuch S. 218. 
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Weit bedeutsamer als die Rig-veda-Periode ist jene Epoche, 
die den Uebergang aus der altvedischen Zeit zur altepischcn bildet, 
eine Epoche, die sich nach Oben durch die philosophischen »Wald- 
bücher« (Aranyaka), nach Unten durch die altepischen Dichtungen 
begrenzt. Monistischer Idealismus und Materialismus ringen hier 
um die Vorherrschaft. Dem Idealismus leuchtet das wahre Sein 
als Brahma, als die eine, ungetheilte Wesenheit im tiefsten Grunde 
des eigenen Selbst (ätman). Der Materialismus sucht und findet 
das Sein nur im Bereiche der Sinne. Hier mündet alles Streben 
im »reinen Sein«, dort im »absoluten Nichts«. Ein glänzendes Bild 
dieser Kämpfe entwirft die epische Dichtung*). »Es scheint, als 
ringe die Skepsis mit der auf dem Boden des Veda stehenden 
Wissenschaft um die führende Rolle auf dem Gebiete der Philo- 
sophie. Der emporstrebenden Macht der Ske])tiker weiss sicli die 
rechtgläubige Schule kaum mehr zu erwehren. Ein überaus fesseln- 
des Bild entfaltet sich in der Schilderung jener Geisteskämpfe. In 
Schaaren überschwemmen die Leugner des Jenseits d.os Land. Die 
Versammlungen hallen wieder von ihrem nihilistischen Schlagwort 
»Nichts besteht«. Für sie existiert keine Unsterblichkeit der Seele, > 
kein Jenseits. Thorheit ist es, an eine Fortdauer der Seele zu 
glauben. Denn die Seele unterscheidet sich nicht vom Körper. 
Hier ist der Skepticismus zum krassesten Materialismus vorgedrungen. 
Keineswegs gehören diese skeptisch-nihilistischen Richtungen einer 
späten Zeit an. Schon in den alten Upanishads begegnen uns 
diese »formgewandten, frivolangchauchten Dialektiker von überwiegend 
materialistischem Anstrich« ^). Hier der gähnende Abgrund des Nichts, 
dort die schwindelnde Höhe des Seins in Brahma, das sind die 
beiden äussersten Pole jener Bahn , in deren Lauf sich die ganze 
Mannigfaltigkeit und Gegensätzlichkeit der Systeme vom idealistischen 
Vedäntin bis zum materialistischen Cärväka bewegt, hier astitvam 
»Sein«, dort nästitvam »Nichtsein«. Tiefere Gegensätze lassen sich 
nicht denken. 


*) a. a. O. S. 217, 218. 

’) H. Oldenberg, Buddha* S. 71. 
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Und doch, so breit und weit diese Kluft sich spalten mag, 
der Boden der indischen Philosophie fuhrt den Vertreter des Idea- 
lismus und den Vertreter des Nihilismus einander näher, als der 
grelle Schein des Gegensatzes es ahnen Hesse. Das »Sein« des 
Philosophen des Brahma und das »Nichtsein« des Materialisten 
(brahmavädin und günyavädin) treffen in dem merkwürdigsten aller 
indischen Begriffe und Ideale, in Nirvüna zusammen. In seinem 
Bedeutungswandel umschliesst Nirväna die wichtigste Phase der 
indi.schen Philosophie. Die Geschichte dieses Wortes, der 
Process seines Wandels und Wechsels gehört nicht dem Buddhis- 
mus, sondern dem vorhuddhistischen Zeitalter an. 

Den Freund buddhistischer Forschung werden diese Worte 
vielleicht befremdend überraschen. Bislang war er gewohnt, Nir- 
väna nur im Bereiche des Buddhismus zu ergründen und begründen. 
Nur im Rahmen der buddhistischen Weltanschauung schien diese 
Idee heimathlichen Grund zu finden. Wohl w.ar ihm bekannt, dass 
Nirwana auch in der brahmanischen Literatur reichlich bezeugt war. 
Aber diese Bedeutung trat vor der centralen Stellung zurück , die 
Nirväna im Kreise der buddhistischen Vorstellungen einnimmt. 
Dort bleibt die Bedeutung eine untergeordnete; hier ist Nirväna 
der bewegende Mittelpunkt. Gehörte auch das Wort der älteren 
brahmanischen Philosophie an, so hatte jedenfalls der Buddhismus 
die Bedeutung umgej)ragt und das Wort zum Sondergut seiner Lehre 
gestempelt. Nirväna ist das buddhistische Ideal der Glück- 
seligkeit. — Doch eine Frage sei mir gestattet. 

Wie kommt es, dass gerade im Kreise der buddhistischen 
Literatur keine Bedeutung so umstritten scheint wie jene von Nir- 
väna? Seit mehr denn siebenzig Jahren fesselt der räthselhafte Be- 
griff die europäische Forschung, und mit der steigenden Bedeutung 
des Buddhismus trug sich das Interesse für Nirväna in weitere 
Kreise. Wissenschaftliche Untersuchung und poiniläre Darstellung 
lösten sich ab, um uns dieses Ideal buddhistischer Glückseligkeit 
näher zu rücken. Es wäre zu erwarten gewesen, dass die ein- 
schränkende Betrachtung endlich auch zu einem abschliessenden 
Ergebniss geführt hätte. Das Gegentheil ist eingetreten. Die aus- 
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schliessende Untersuchung des buddhistischen Nirväna hat eher 
hemmend als fordernd auf die Ermittelung des Sinnes und der Be- 
deutung zurückgewirkt. »Seitdem Europa mit dem Buddhismus be- 
kannt geworden, hat die Frage nach dem wahren Wesen von Nir- 
väna zu einer grossen Meinungsverschiedenheit unter den Gelehrten 
geführt»).« Und dieser Gegensatz ist bis zur Stunde noch nicht 
ausgeglichen. Woher dieser Widerstreit? 

Ich gebe zu, dass die Forscher in ihrer Mehrheit heute in 
Nirväna vollständige Vernichtung erblicken. Auch ich gestehe, dass 
diese Ansicht allein sich in Einklang bringen lässt mit der bud- 
dhistischen Seelenlehre. Aber Nirväna als unbedingte Vernichtung 
lost uns noch lange nicht die widerspnichsvolle Darstellung, in 
welcher die ältesten buddhistischen Texte das Ideal der Glückselig- 
keit zeichnen. Und an diesen Widersprüchen sind bis jetzt alle 
Erklärungen gescheitert. »Die Meinungsverschiedenheit, schreibt 
Childers, wurzelt in dem Umstande, dass die buddhistischen Texte 
eine doppelte Reihe von Ausdrücken bieten; die eine fordert ewig 
dauernde Glückseligkeit, die andere unbedingte Vernichtung. Dem 
entsprechend sehen die einen in Nirväna selige Freiheit von allen 
Begierden und Leiden, die andern vollständige Aufhebung der 
Existenz >).« 

Die etymologische Bedeutung lässt die Frage offen. In seinem 
participialen Gebrauch ist Nirväna eine irreguläre Bildung der 
Wurzel vä für nirväta »ausgelöscht«, »verweht«. Als Substantiv ist 
es eine selbständige Nominalbildung wie niryäna, nirmäna, im Sinne 
von das »Verwehen«, das »Erlöschen«. Beide Formen begegnen 
sich in der Bedeutung des Erlöschens-*). Hier nun, wo die Ety- 
mologie ihre Aufgabe erschöpft, beginnt das Dunkel, in das sich 
Nirväna hüllt. Würde nicht, so fragt Max Müller, eine Religion, 
die zuletzt beim Niclits anlangt, aufliören eine Religion zu sein? 
Sie wäre nicht mehr, was jede Religion sein soll und sein will, eine 
Brücke vom Endlichen zum Unendlichen ; sie wäre ein trügerischer 

*) ChUder», Dictionary of the Päli-Language, London 1875, S. 265. 

•) a. a. 0 . S. 265. 

*) A. Weber, Indische Studien Bd. V, S. 139. 
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Steg, der plötzlich abbricht und den Menschen eben da, wo er 
das Ziel des Ewigen erreicht zu haben wähnt, in den Abgrund des 
Nichts hinabstürzen lässt >). 

Doch es wird schwer halten, in solchen allgemeinen Erwägungen 
eine befriedigende Lösung zu Gunsten einer ewigen Fortdauer zu 
finden. Treffend bemerkt Oldenberg über diese »Grenzen zwischen 
Möglichem und Unmöglichem«, manches lasse sich in der träume- 
rischen Atmosphäre Indiens verstehen, was »in der Luft des Westens« 
unverständlich wäre. Und so ist es denn nicht undenkbar, dass 
aus den geistigen Kämpfen um das Problem des Seins eine Rich- 
tung hervorging, die des Räthsels Lösung in dem äussersten Gegen- 
satz, im Nichts selbst suchte. Tritt uns doch auch in den Cärväka 
eine Schule entgegen, die mit cynischer Offenheit die Propaganda 
der krassesten nihilistischen Weltanschauung gegen die Vedagläubigen 
ins Feld führte. Der Religion des Brahma (brahmaväda) stellen 
sie die »Religion« der Oede und Leere des Nichts (günyaväda) ent- 
gegen »). 

Aber auch »in der schwülen träumerischen Stille Indiens» 
findet das »Mögliche« einmal seine Grenze, und es würde meines 
Erachtens hart an die Grenze des Unmöglichen streifen, dass dem 
erobernden Buddhismus so weite Länder- und Völkergebiete zu- 
fallen konnten, wenn er wirklich in der Vernichtung sein Ideal der 
Glückseligkeit suchte. Der Frage Max Müller’s möchte ich daher 
eine andere Wendung geben. Wäre es möglich, dass die Religion 
des Buddha mit dem Nichts und der Negation des Nirväna jene 
geistigen Eroberungen unternahm, die wir alle anerkennen müssen, 
Eroberungen, die sich über Indiens Grenzen hinaus nach dem öst- 
lichen und südlichen Asien erweitert haben und hier noch heutigen 
Tages eine kleine Welt für sich bilden? Nirväna, die Oede des 
Nichts, ein »welteroberndes« Ideal 1 In dieser Fas.sung erhält die 
Frage eine hervorragend kultur-historische Bedeutung. Wir dürfen 
nicht vergessen, dass der Buddhismus auf das Culturleben Ostasiens 


') Vgl. Oldenbnrg, Buddha* S. 291, 292. 

*) Mahahhanita, Epos und Röchtsbuch S. 218. 
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einen tiefgreifenden Einfluss ausgeübt hat. Verdankt er diesen Ein- 
fluss seinen religiösen Idealen? 

Ich gebe zu, dass der Buddhismus jener Länder heute nur 
mehr ein mattes Abbild jenes alten Buddhismus ist, der sich in 
den ältesten Denkmälern widerspiegelt. Wenn Gotama Buddha aus 
seinem zweitausendjährigen Nirväna erwachte, würde er in den chi- 
nesischen, japanischen, siamesischen Formen vielleicht nur Schatten- 
bilder seiner I.ehre ■wiedererkennen. Aber das lässt die Thatsache 
unberührt, dass die altbuddhistische Lehre von Nirväna es war, die 
erobernd von Land zu Land sich weiterpflanzte. An den Gebirgs- 
kolossen des Himälaya fand sie keinen Wall, an den mächtigsten 
Strömen kein Hindemiss ihrer Verbreitung. Auf jenen Heerstrassen, 
die ein reger Handel schon seit vielen hundert Jahren erschlossen 
hatte, zogen die wandernden Asceten einher, wie sie uns in den 
ältesten Quellen geschildert werden, in das braune Gewand gehüllt, 
die Sinne bezähmend, um sich und andere aus dem wilden Meere 
der Leiden an das rettende Ufer des Nirväna zu tragen. Seit dem 
dritten Jahrhundert v. Chr. erblüht der Buddhismus in Ceylon, seit 
dem ersten Jahrhundert dringt er nach China und den angrenzenden 
Gebieten vor. Unbestreitbar bleibt die Thatsache, d.ass die Grund- 
lehren des Buddhismus überall begeisterte Aufnahme fanden. Da 
drängt sich die Frage auf: welcher Art war dieses Ideal des welt- 
erobernden Buddhismus. Wurde jenen Völkern in Nirväna eine 
ewigdauernde Glückseligkeit geschildert? Oder bedeutete ihnen 
Nirväna Vernichtung alles Seins? 

Der Buddhismus strebt nur dem einen Ziele der Erlösung zu. 
Die Erlösung entreisst den Menschen dem Strome des Werdens 
und Vergehens und hebt jegliches Leiden auf. Denn alles Sein ist 
Werden und Wandel, und aller Wandel ist Leiden. Nirväna ist das 
erlösende Endziel und bezeichnet den Augenblick, in dem Werden 
und Vergehen, Hoffen und Fürchten, Lieben und Leiden, kurz jeder 
Schatten des Seins verweht, jeder Schimmer irdischer Freude er- 
blasst. Alles erlischt, was den Menschen an Sinn und Sinnlichkeit 
fesselt. Und was tritt an die Stelle des Wandels? 

Diese Frage legte sich der Betrachtung so nahe, dass sie zu 
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einer Antwort hincirängte. Ist es die Oede und I.eere des Nichts 
oder der beseligende Zustand leidensloser Fortdauer? 

Die Antwort kann nicht zweifelhaft sein. Eine Lehre, die sich 
lediglich auf die dürre Negation aller Leiden beschränkte. Werden 
und Wandel aufhob, hätte niemals so erobernd Vordringen können, 
wie der Buddhismus es gethan. Das Nirväna dieses erobernden 
Buddhismus schloss die Fortdauer nach dem Tode nicht aus; es 
schwebte als ein Zustand ewig dauernder Glückseligkeit, als »Stätte 
der Unsterblichkeit« , als »die rettende Insel« seinen Anhängern 
vor Augen. Ohne ein solches Ideal hätte der Buddhismus jener 
lünder niemals die beherrschende Stellung gewinnen können, die 
er viele Jahrhunderte einnahm. In diesem Sinne stimme ich den 
Ausführungen Max Müllers durchaus bei. »Eine Religion, die zuletzt 
beim Nichts anlangt, hätte aufgehört Religion zu sein« und würde 
niemals einen durchgreifenden Einfluss auf die breiten Massen ge- 
wonnen haben. 

Aber entspricht ein solches Nirväna, wie wir es aus völker- 
psychologischen Gründen voraussetzen, dem Systeme und der 
Darstellung der buddhistischen I.ehren selbst? Diese Frage berührt 
den Kern der Nirväna- Forschung. Wäre nun die buddhistische 
Schilderung klar und unzweideutig, so müsste sich die Frage: 
schliesst Nirväna die Fortdauer nach dem Tode aus? — bald ent- 
scheiden lassen. Aber dies ist keineswegs der Fall. Die Darstellung 
bewegt sich in Widersprüchen, bald mit dem Systeme, bald mit 
der Terminologie. Es gewinnt den Anschein, als operiere der bud- 
dhistische Metaphysiker mit Begriffen und Worten, die dem inneren 
Wesen seines Systems fremd sind. Ein fremdes Gewand sucht er 
dem eigenen Wesen anzujjassen. 

Der F'orscher, der in Nirväna einen Zustand ewig währender 
Glückseligkeit erblickt, kann sich auf eine Darstellung berufen, die 
in den lichtesten Farben diese Seligkeit schildert. Nirväna leuchtet 
dem Buddhisten als »unvergänglicher Friede«, »unwandelbare Stätte«. 
Nirväna ist das »rettende Ufer« , das den Vollendeten aus den 
wogenden und tosenden Fluthen aufnimmt und »in ewiger Freude« 
bettet, die »unvergleichliche Insel, wo Krankheit, Alter, 'I’od ihre 
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Herrschaft verloren«, ein >Ort unsterblichen Glückes«, die »Un- 
sterblichkeit« selbst, welche den Erlösten eine »unvergleichliche 
Glückseligkeit«, ein »unnennbares, unendliches Glück« erschliesst. 
Hier sind sie »der Todesherrschaft entronnen, die so schwer zu 
bewältigen ist*. Nirväna ist »höchste Wonne«, »beglückende Ruhe«. 
Wer in solchen Bildern sein Ideal der Glückseligkeit schildert, dem 
schwebt ewige Fortdauer vor der Seele. 

Nur die gewaltsamste Erklärung könnte hier noch die Idee 
eines absoluten Nichts retten. Und zwar sind diese Bilder nicht 
sporadisch über die weite Literatur zerstreut. Sie erscheinen natür- 
lich und ungezwungen, wo immer das tröstende Endziel geschildert 
wird, vor welchem jedes Leid und jede Leidenschaft flieht. 

Gleichwohl würde sich der Leser einem verhängnissvollen Irr- 
thume überlassen, wenn er einzig aus diesen Zügen sich ein er- 
schöpfendes Bild des Glückseligkeitsideals entwerfen W’ollte. Jenen 
Ausdrücken lassen sich ebensoviele andere Prädikate gegenüber- 
steilen, in denen die Vorstellung der Auflösung und Vernichtung 
mit vollster Schärfe ausgeprägt scheint. 

Diejenigen , welche in Nirväna Eingang finden , »erlöschen 
gleich dem Kerzenlicht«. »Die Flamme, welche von der Gewalt 
des Windes gejagt wird, erlischt und zählt nicht mehr zu dem, was 
man Sein und Bestehen nennt.« Aehnlich »verweht der Weise, so- 
bald er der körperlichen und individuellen Bestimmungen entkleidet 
wird und fällt nicht mehr unter den Begrifl' des Seienden«. Die 
buddhistischen Texte sprechen schlechthin vom »Erlöschen des 
Selbst und der Wesenheit«. Erkennen und Erlöschen fallen zu- 
sammen. Nirväna steht selbst höher als jegliche Art himmlischer 
Freude; es ist »vollständiges Verwehen.« »Wer gut ist, geht in den 
Himmel ein ; wer alle Leidenschaft abgeworfen, erlischt vollständig.« 
Dieses Nirväna gleicht »der Oede und Leere des Raumes, der keine 
sondernde Bestimmung besitzt«. Die Spur dessen, der in Nirväna 
eingetreten, verweht wie des Vogels Flug, der im Raume nicht 
mehr wahrgenommen wird *). 





') Vgl. Text im Anhang. 
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Wenn nun des Menschen Sein und Wesen (attä) in Nirväna 
erlischt, so vollständig erlischt, dass von ihm ebensowenig eine 
Spur zurückbleibt, wie vom Fluge des Vogels, der eben die Luft 
durchschnitten hat , wenn des Menschen Existenz leer und be- 
stimmungslos wie der Raum ist, so scheint ein derartiger Zustand 
von unbedingter Vernichtung kaum mehr zu unterscheiden. Woher 
nun der Widerspruch der Darstellung, hier das Vollmass ewig be- 
glückenden Seins, dort der Abgrund unbedingter Auflösung? 

Man könnte die Lösung in einer doppelten Schicht von Vor- 
stellungen suchen, einer älteren, die in Nirväna ewige Wonne und 
Seligkeit schildert, einer jüngeren, die die Aufhebung des Leidens 
in der Vernichtung sucht. In dieser Weise erklärt Max Müller den 
Gegensatz aus einer älteren und Jüngeren Nirväna-Idee. In der 
alten und ursprünglichen Vorstellung bedeutet Nirväna »Eingang 
der Seele in die Ruhe« (entrance of the soul into rcst). Erst der 
spätbuddhistischen Philosophie gehört die Ausbildung der nihi- 
listischen Vorstellung an '). 

Nun unterliegt es ja keinem Zweifel, dass die fortschreitende 
Entwickelung des Buddhismus in einzelnen Sekten die Idee ab- 
soluter Vernichtung immer schärfer ausgebildet hat. Aber die eben 
erwähnten Bilder und Vergleiche gehören den älteren und ältesten 
Theilen des buddhistischen Canon an. Wäre Max Müllers Er- 
klärung richtig, so dürften sich in den anerkannt ältesten bud- 
dhistischen Schriften jene widersprechenden Attribute nicht zu- 
sammenfinden. Nirväna könnte nicht in demselben Athemzuge 
hier beglückende Fortdauer, dort absolute Vernichtung genannt 
werden. Und doch ist letzteres der Fall. In den anerkannt ältesten 
Bestandtheilen, z. B. im Suttanipäta laufen beide Reihen fried.sam 
neben einander. Gerade letzteres Werk bewahrt uns jene Attribute, 
die anscheinend nur im Sinne des unbedingten Nichts gedeutet 
werden können. Suttanipäta spricht vom Erlöschen des Wesens 
und zählt den Erlösten nicht mehr zu den existierenden Wesen. 


') Vgl. Einloitnng zu Rogers, Buddliaglio.slia’s Parables. XXXIX fg. 
Ohlenberg, Buddha* S. 290. 
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Auch das Dhammapada bewahrt uns in seinem Inhalt die gleichen 
alten Vorstellungen. Was spricht mehr für absolute Vernichtung 
als das Bild des Raumes, in dem des Menschen Spur verweht 
wie die Bahn des Vogelfluges. Und doch malen uns beide Schriften 
in den lebhaftesten und wärmsten Farbentönen die Seligkeit des zu 
unvergänglicher Freude emporgestiegenen Weisen. Aus einem älteren 
und jüngeren Begriff lässt sich der Gegensatz nicht erklären. 

Childers sucht einen anderen Ausgleich, der auf den ersten 
Blick etwas Bestechendes hat. Er führt die entgegenstehenden Bilder 
und Ausdrucksweisen auf ein doppeltes Stadium des Nirväna zurück, 
das in den Bezeichnungen savupädisesanibbäna und anupädisesa- 
nibbäna präcisiert wird. Im Kampfe mit den Wogen der Leiden und 
Leidenschaften ringt sich der Weise allmälig zu einer Geistesverfassung 
durch, in welcher jede Anhänglichkeit an das durch >Ich« ver- 
körperte eigene Wesen, jeder Durst nach Leben und Genuss erlischt. 
Jede Begierde und Leidenschaft, Freude und Schmerz, Liebe und 
Hass, Hoffnung und Furcht sind entschwunden. Dem tosenden 
Sturm ist heitere Stille gefolgt, die von keinem Windhauch mehr 
getrübt wird. Dieses Stadium der Erlösung ist schon dem Lebenden 
zugänglich. Nirväna ist erreicht, ohne dass die Elemente, aus 
welchen sich des Menschen körperliches Sein zusammensetzt (upädbi) 
vernichtet wären. Es ist ein Nirväna, das die Existenz der äusseren 
Hülle unberührt lässt (savupädisesanibbäna). Aber d.as absolute Nir- 
väna tritt erst im Tode ein, wenn auch die physischen und psy- 
chischen Organe, der stoffliche Organismus zusammenbricht und 
ohne Reste sich auflöst (anupädisesa). So schildern denn die 
Bilder »Ort der Wonne«, »Unsterblickheit«, »beglückender Friede«, 
»unvergleichliche Freude« jenes selige Gefühl ungetrübter Heiterkeit 
und Wonne, das den Erlösten schon bei Lebzeiten umgibt, während 
er noch äusserlich an dem sinnlich thätigen Organismus haftet Die 
Vorstellung vollständigen Erlöschens und unbedingter Vernichtung 
hingegen deckt sich mit dem zweiten Stadium, das ein absolutes 
Nirväna herbeifühlt. 

Diese Erklärung wäre vorzüglich, wenn sich die Vorstellung von 
Nir\'äna als Ort unvergänglichen Friedens und höchster Wonne 
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ausschliesslich auf das erste Stadium bezöge und nicht in gleicher 
Weise auch die letzte und höchste Stufe umschlösse. Nun zeichnen 
uns aber die buddhistischen Texte gerade das letzte Stadium als 
»Ort der Unsterblichkeit«, »beglückende Insel«, »unvergängliche 
Freude«. Childers selbst gesteht dies zu. In seiner Analyse der 
Texte bezieht er diese und ähnliche Bilder meistentheils auf beide 
Nirväna, um der Schwierigkeit auszuweichen, und ahnt nicht, dass 
er dadurch seiner eigenen Erklärung den Boden entzieht. Denn 
wenn dem im Tode erreichten Nirväna das Prädikat »unwandelbare 
Stätte des Friedens« nicht weniger zukommt, als dem Nirväna des 
Lebenden, dann stehen savupädisesa- und anupädisesanibbäna zu 
der doppelten Reihe in keiner Beziehung. Ist anupädisesanibbäna 
gleichbedeutend mit dem Nichts der Vernichtung, dann kann dieses 
Ideal nicht in Bildern gefeiert werden, die den Erlösten in ein 
Paradies unverwelklicher Freude verpflanzen. 

Aber ich möchte diesen Einwand nicht einmal besonders be- 
tonen. Wer sich auf anupädisesa »Ohne Rest der Upädhi er- 
löschend« beruft, um die Bedeutung unbedingter Vernichtung dem 
Nirväna zu sichern, den erinnere ich daran, dass auch den ortho- 
doxen Systemen Vedänta und Sämkhya eine Erlösung mit und ohne 
Upädhi (Organe) ebenso eigen ist wie dem Buddhismus. In beiden 
Systemen nimmt die Lehre von den Upädhi sogar eine bevorzugte 
Stelle ein. Das innere und wahre Selbst umkleidet sich mit jenen 
Organen, die das unwandelbare Sein nach aussen zum wandelbaren 
und vergänglichen Sein machen. Das wahre Selbst unterscheidet 
sich von der empirischen Seele, dem Princip des stofflichen I.ebens 
wie Tag und Nacht. In sich selbst bleibt das reine und klare 
Sein des wahren Wesens unberührt von jeder stofflichen und sinnen- 
fälligen Bestimmung. Aber äusserlich verbindet es sich mit den 
Sinnen und dem Körper und wird zur empirischen Seele (jlva). 
Diese Seele setzt sich zusammen aus dem Innenorgan, den Fähig- 
keiten des Empfindens und Handelns und aus einer Gruppe feiner 
Elemente, die gleichsam den Keim für jede Wiedergeburt und Fort- 
pflanzung enthalten. Die empirische Seele ist der Complex aller 
Organe, der von dem wahren Selbst durchleuchtet wird. Fälschlich 
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werden dem Ätman die individualisierenden Bestimmungen derSinnes- 
iind 'riiatorgane und der übrigen animalischen Funktionen »bei- 
gelegt« (upahita, upädhi). Auf jenen »Beilegungen« ruht aus- 
schliesslich die emi)irische Seele. In ihrem Bereiche allein regen 
sich die Leidenschaften. Sie allein fesselt das wahre Sein durch 
die Wahnvorstellung, welche dem Scheinsein der Sinne (upädhi) 
die Wirklichkeit und Wesenheit des wahren Seins beilegt. Von 
dieser W.ahnvorstellung, aus der alles Leiden quillt, muss sich der 
Mensch befreien. Das erlöseiule Wissen führt ihn dahin, dass er 
sein wahres »Selbst« als verschieden von flem Wechsel und Wandel 
der empirischen Seele erkennt. Die.se Erkenntniss zerbricht die 
Kette der Leiden und erschliesst einen Zustand ungetrübten Friedens. 
Darin liegt das äVesen der Erlösung. Sie kann schon bei I.ebzeiten 
eintreten, d. h. so, dass jeder Durst und jedes Verlangen erlischt, 
ohne da.ss der äussere Zusammenhang mit den Organen der Sinne 
gelöst wird. Die individualisierenden Bestimmungen der Upädhi 
haften noch an ihm (upädbigesha). Er sieht ohne zu sehen, hört 
ohne zu hören, fühlt ohne zu fühlen. In Wirklichkeit gibt es für 
ihn keine äussere Welt mehr. Er gehört nur sich selbst (kevala). 
Doch der vollendete Besitz der Erlösung wird erst im Tode ge- 
wonnen, wenn der Organismus auch äusserlich sich auflöst, wenn 
alle Upädhi schwinden, die des Menschen »Selbst« im Dunkel der 
Sinne gefangen und befangen hielten (anupädhi^esha-nirväna). In 
diesem Augenblick leuchtet der Atman als reines Sein in ungetrübter 
Klarheit ewig und unwandelbar. Das durch »anupädhi^esha, ohne 
Rest der upädhi« bezeichnete Nirväna hebt das Sein nicht auf, son- 
dern eröffnet den unvergänglichen Besitz des einen , ewigen Seins. 
Wenn die Spekulation ein doppeltes Nirväna unterscheidet, so liegt 
dieser Unterscheidung die Vorstellung unbedingter Vernichtung fern. 
Die empirische Seele erlischt; um so heller und reiner flammt 
das wahre Sein in Ätman »dem Selbst« auf, mag dies als eine 
ewge, alles durchdringende Substanz erfasst werden, oder als viele 
ewige Wesenheiten. 

Liegt nun der buddhistischen Unterscheidung dieselbe oder 
eine andere Vorstellung zu Grunde? Niemanden wird es zweifelhaft 
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erscheinen, dass ein engerer und innerer Zusammenhang die beiden 
Gruppen , das buddhistische anupädisesanibbäna und das ortho- 
doxe anupädhiceshanirväna verbindet. Ebensowenig kann bestritten 
werden, dass die Unterscheidung der orthodoxen Schule in dem 
Systeme selbst ihren natürlichen Boden hat und aufs engste mit 
der Weltanschauung verwachsen ist, die sich das eigene Selbst und 
Wesen in der Hülle jener stofflichen Organe und in dem wilden 
Wechsel ihrer Thätigkeit gefesselt denkt. Die Hülle muss schwinden, 
damit das Sein in unvergänglicher Klarheit leuchte. 

In diesem Sinne nun dürfen wir d.os doppelte Nirväna im 
Buddhismus nicht suchen. Aber der Forscher, welcher im bud- 
dhistischen Nirväna unbedingte Vernichtung erblickt, kann mit Recht 
argumentieren: Ich gebe zu, dass aus dem Erlöschen aller Upädhi 
noch keineswegs absolute Auflösung folgt. Die Parallele der ortho- 
doxen Schulen beweist dies zur Genüge. Aber für den Buddhisten 
gibt es neben den Upädhi kein dem Ätman verwandtes Sein, das 
in ewiger Ruhe beharrt, kein Unterschied einer empirischen und 

( substanziellen Seele. Der Buddhismus leugnet jede Art von Sub- 
stanzialität und Wesenhaftigkeit. Alles Sein ist Werden und schwankt 
in stetem Wechsel zwischen Entstehen und Vergehen. Ein Moment 
des Seins überholt den anderen. Was wir Sein und Wesen des 
Menschen zu nennen pflegen, ist in Wirklichkeit nur die ununter- 
brochene Kette von Sinneseindrücken , von Einzelmomentcn des 
Bewusstseins, die einander ablösen. Die Seele existiert nicht als 
eine in sich selbst geschlossene, in ihrer Innerlichkeit sich be- 
hauptende Substanz, sondern allein als ein Compositum von mannig- 
faltig sich verschlingenden Processen des Entstehens und Vergehens . . . 
Ein Sehen, ein Hören, ein Sichbewusstsein, vor allem ein Leiden 
findet statt; eine Wesenheit aber, die das Sehende, Hörende, 
Leidende wäre, erkennt die buddhistische Lehre nicht an. Das 
, Wesen (|attä = ätm ä) ist nur ein Haufe wandelbarer Gestaltungen 
I (sainkhära). Was da Sein, Wesen, Persönlichkeit im Menschen ge- 
I nannt wird, besteht lediglich aus den Upädhi und Skandha, den 
fünf Gruppen: Körperlichkeit, Empfindungen, Vorstellungen, Ge- 
staltungen, Erkennen. Mit ihnen steht und fällt des Menschen 
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»Sein«. Nicht vom »Sein« kann im Buddhismus die Rede sein, 
sondern nur von einem steten Werden und Vergehen. Er hat »das 
steinerne, sich selbst gleiche Sein >)« des Brahma zerschlagen. »Der 
Strom der erscheinenden und wieder verschwindenden Samkhäras 
duldet kein Ich und kein Du, nur einen Schein des Ich und Du, 
den die Menge in ihrer Täuschung mit dem Namen der Persön- 
lichkeit anspricht.« 

Nun bedeutet Nirväna Untergang aller Upädhi schlechthin 
(sabbii)ädi'patinissag^o), Erlöschen aller Organe und Sinneseindrücke. 
Wenn' aber des 'Menschen Sein nur ein Haufen von Bewusstseins- 
momenten ist, die der H.auch des nächsten Augenblickes schon 
verweht, wenn sein Wesen lediglich in den Upädhi genannten Or- 
ganen besteht — von Bestand darf eigentlich nicht die Rede sein; 
denn jedes Sein ist dem Buddhisten ein Greuel — dann öffnet 
sich im Nirväna aller Upädhi der Abgrund des Nichts. Nirväna 
ist Oede und Leere des Nichts im prägnantesten Sinne. Der Strom 
der Leiden mündet iin Nichts. Des Menschen Persönlichkeit, die 
aus den fünf Skandha besteht, verweht sjnirlos im weiten Raume. 
»Er geht unter und zählt nicht mehr« (.attham iialeti na upeti 
samkham). 

Wer wollte bestreiten, dass ein solches »Erlöschen ohne Rest« 
mit vollständiger .\uflösung gleichbedeutend ist? Die buddhistische 
Lehre vom Sein und Wesen des Menschen schliesst jede Eortdauer 
nach tlem Tode aus. Der Buddhismus huldigt in Nirväna einem 
Nihilismus, der jenem der materialistischen Cärväka in keiner Weise 
nachsteht. 

Aber wenn ich mich auch hierin in vollem Einklang mit jenen 
befinde, denen Nirväna Veniichtung bedeutet, so sehe ich darin 
noch keineswegs die Möglichkeit, den Widerspruch der Texte aus- 
zugleichen. Wende ich die d> ppelte Reihe der Prädik.ate auf das 
ortliodoxe Ideal der Glückseligkeit, auf Brahma oder Punisha an, 
so schwindet jeder Widerspruch. Vollständige Vernichtung aller 
Upädhis tritt ein, jede Spur des individuellen empirischen Seins 


') Oldonberg, Buddha* S. 280 lg. 
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verweht. Von dem, was wir Mensch zu nennen pflegen, bleibt so 
wenig etWixs übrig, als von dem Fluge des Vogels. Soweit das 
wandelbare Sein der Sinne und Sinnescindrücke in Betracht kommt, 
ist das Ergebniss absolute Vernichtung. Aber in diesem Erlöschen 
wird der Schatz des wahren Selbst für ewig dauernden Besitz ge- 
wonnen. So ist Nirväna Vernichtung und ewiges Glück, die er- 
löschende Flamme und der aufleuchtende Friede. Im buddhistischen 
Systeme sind diese Gegensätze ein Räthsel. Ja, d;uf der Buddhist 
überhaupt von Upädhi reden? Uiiädhi bedeutet »Beilegung«. Weist 
die etymologische und philosophische Bedeutung nicht unmittelbar 
auf ein beharrendes Sein, dem fälschlich Eigenschaften und 
'I'hätigkeiten »beigelegt« werden (upahita)? Ein solches Sein leugnet 
der Buddhist. 

Aber noch überraschender ist das Schauspiel, das uns der 
Buddhist im Kampfe gegen die ausgesprochenen Gegner des Jen- 
seits gewährt. Die Folgerichtigkeit seiner l.ehrc führt zur Leugnung 
jeglicher Fortdauer nach dem Tode. Trotzdem bekämpft der Bauddha 
den Nihilismus der Cärx'äka ebenso entschieden wie die Säinkhya 
und Vedäntin. Er stemmt sich gegen die Hochlluth des nästikyam, 
die nach der drastischen Schilderung des Maliäbhärata >) den ortho- 
doxen Glauben hinwegzufegen droht. 

Nun will es zwar nicht viel besagen, wenn die Buddhisten von 
ihren vedantisti.schen Gegnern zu nästika »Leugnern des Jenseits« 
gestempelt werden. An »schmückenden« Beiwörtern für den Gegner 
ist der Wörterschatz der altindischen riiiloso|)hen stets reich ge- 
wesen. Die Dichtung des Mahäbhärata bietet eine Fülle kraftvoller 
Redewendungen. Umgekehrt müssen die Vedäntin es sich gefallen 
lassen wegen ihrer strengen Einheitslehre, die jede Individualität 
in Brahma aufhebt, »verkappte Buddhisten« genannt zu werden. 
Das Interessante aber hegt in der Wahrnehmung, dass der Bauddha 
an der Seite des Vedäntin und Sämkhyin die »Leugner des Jen- 
seits« bekämpft. 


') Mababbarata, Epos und Rechtsbuoh S. 217 fg. 
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Grundlehre ') jener Sekte war, dass der Tod jede Fortdauer 
aufhebt. »Gemeinsam mit dem Köqier entstellt und vergeht die 
Seele. Siecht der Köqier hinweg, dann stirbt die Seele« (Mbh. 
XII 13, 7). »Tod bedeutet Aufhören der Seele.« »Köqier und 
Seele sind nicht wesentlich verschieden« (Mbh. XII 218, 24). An 
Deutlichkeit lässt diese Sprache nichts vermissen. lieber die »Idea- 
listen des Seins« wird die Schale des Spottes ausgegossen. Im Zeit- 
alter des entstehenden Buddhismus hatte der Satz, dass mit dem 
Tode alles aufhört, mächtig Schule weit über Indien gemacht. 

Wenn nun in Nirväna alles Sein erlischt, so deckt sich dies 
mit dem Satze: anätmä hy ätmano mrityuh. Cärväka und Bauddha 
sind innerlich verwandt. — Wie aber erklärt es sich, dass der Bud- 
dhismus dem Qünyam »Nichts« der Cärväka ebenso feindlich gegen- 
übersteht, wie dem Brahma des Brahmavädin? Erschrickt er vor 
seinem eigenen Gegenbild? Höchst lehrreich ist die Bekehrungs- 
geschichte des Königs Päyäsi. l’äyäsi erscheint in der buddhistischen 
und jinistischen Bearbeitung als 'I'yjius jener Materialisten, die uns 
das Epos schildert. »Er hatte den verwerflichen Glauben, dass es 
kein Jenseits, keine Wiedergeburt, keine Vergeltung der guten und 
bösen Werke gäbe.« Zwischen Päyäsi und dem Mönche Kassapa 
entspinnt sich ein Zwiegespräch, in welchem der Philosoph auf dem 
Throne, König Päyäsi, mit frivoler Dialektik die Nichtwirklichkeit 
einer geistigen Substanz und des Jenseits gegen den eifernden As- 
ceten vertheidigt. »Mit dem Körper schwindet auch die Seele« 
(sarirassa vinäsenam vinäso hoi dehino). Natürlich ist der Glaube 
des »frommen« Buddhisten mächtiger. Der König wendet sich ab 
von der Leugnung der Unsterblichkeit und bekennt sich zur bud- 
dhistischen Seelenlehre. P> vertauschte Qünyam gegen Nirv'äna, 
legte das nästikyam »die Gottlosigkeit der Entfremdung vom Jen- 
seits« ab, um das »na asti« »Nichts hat Bestand« des Buddha 
desto lauter zu bekennen. Oder welcher Unterschied liegt zwischen 
dem nä’sti der Cärväka und dem nä’sti der Bauddha? Und doch 

•) Zum Folgondon vgl. Epos und Rechtsbuch S. 215 fg.: »Religiös- 
philosoplüsche Systeme«, S. 21g; die Veda-feindliche Strömung im Mahä- 
bhärata-Zoitalter, S. 222: Alter des Skopticismus und Materialismus. 
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trennen sich nach der AiitRissung des b u d d h i s t i sc h e n Schrift- 
stellers beide Lehren in einem so tiefgehenden Gegensatz, dass die 
Bekehrung des Königs als Sieg des gläubigen Wissens über den 
Unglauben gefeiert wird. Stehen System und Praxis nicht hier im 
grellsten Widerspruch? 

Noch bezeichnender ist die Erzählung des Brahmajälasutta. 
EUr die Geschichte der sich befehdenden Richtungen innerhalb der 
indischen Philosophie ist dieses Sutta von ganz hervorragender Be- 
ileutung. Es rollt eine wahre Musterkiu'te der buntesten Gegensätze 
und Schattierungen philosophischer Weltanschauung auf. Zwar lässt 
sich die Tendenz nicht leugnen, hier d.as bunteste Bild des philo- 
sophischen Schuhvirrwarr in möglichst grellen Farben zu entwerfen, 
um dadurch den Contrast der Alles überwindenden T.chrc von 
Biuldha desto mehr zu beleben. Aber diese 'Pendenz lässt die 
anderwärts bezeugte 'Phatsache unberührt, dass sich im Zeitalter des 
Buddha das Sektenwesen mächtig entfaltet und in vielen (jegen- 
sätzen ausgebreitet hatte. Den hervorstechendsten Zug geben nun 
diesem Bilde die Abarten der materialistischen Systeme. 

Mit Schärfe wendet sich efer Verfasser gegen jene Philosophen, 
die auf die Frage: tlibt es ein Jenseits, gibt es kein Jenseits? — 
eine feste Antwort ablehnen oder die Entscheidung darüber, ob 
der Mensch nach dem Tode fortlcbe, von der persönlichen Sinnes- 
w.ahrnehmung abhängig machen, Buddha sieht in dieser Abart der 
Philosophie nur »I.ug und 'Prug« (mandattä, momühattä). Die An- 
sichten der ucchedaväda, cl. h. der Philosophen, welche unbedingte 
Vernichtung der Seele lehren (sattassa ucchedam, vinäsam, vibha- 
vam) »wurzeln in der tiefsten Unwi.ssenheit«. 

Wer so Kritik übt an dem System seines Gegners, von dem 
sollte man erwarten, da-ss er sich selbst zur unzweideutigsten Lehre 
von der ewigen Fortdauer bekennt. Aber es klingt wie ein Hohn 
auf das eigene Wort, wenn Buddha im selben Athemzuge auch das 
Jenseits verwirft. Nirväna ist ein Ideal ganz eigener Art, ein Ziel des 
Glückseligkeitsdranges, das weder in der Tiefe des Nichts noch auf der 
Höhe des reinen Seins zu suchen ist und doch bleibt es im tiefsten 
Grunde das krasseste Nihilum. Woher dieser Widerspruch? 
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Blieb dem buddhistischen Metaphysiker die Ungeheuerlichkeit 
verborgen, die in dem Wirrwarr der Vorstellung liegt? Vielleicht 
denkt der Leser auch hier an die »schwüle träumerische Atmo- 
sphäre Indiens«, in der allein sich solches Gewächs entfalten konnte. 
Oder sollte Nirväna in diesem System überhaupt keinen Platz haben, 
eine fremde Pflanze, ein künstliches Gewächs sein, das seinem natür- 
lichen Mutterboden entzogen wurde? Einer unserer bedeutendsten 
Forscher spricht es geradezu aus, man könne die PVage aufwerfen, 
ob Nirväna überhaupt in das System i)asse. Den sprechendsten 
Beweis für das chaotische Dunkel, das über Nirväna ausgebreitet 
ist, finde ich in der ablehnenden Haltung, die Buddha selbst der 
entscheidenden Frage gegenüber einnimmt. 

Die P’rage, welche uns hier beschäftigt, wurde von Mälunkyä- 
putta mit der wünschenswerthesten Oflenheit gestellt'). »Lebt der 
Vollendete jenseits des Todes fort, lebt der Vollendete jenseits des 
Todes nicht fort?« Buddha möge einmal kl.ire Antwort geben. 
»Wenn aber Jemand etwas nicht weiss und es nicht kennt, so sagt 
ein gerader Mensch: das weiss ich nicht, d.as kenne ich nicht«. 
F.ine reizende Naivität liegt in dieser schlichten Offenheit, die sich 
an die »Geradheit« des Meisters wendet. Aber die Offenheit des 
Meisters wetteifert mit der Offenheit des Jüngers. Buddha erklärt 
geradezu, er habe niemals vorgegeben, über die Fortdauer nach 
dem Tode Aufschluss gewähren zu wollen. Diese Frage liege nicht 
im Bereiche seiner Lehre. Und w.arum nicht? »Weil das Wissen 
von diesen Dingen nicht den Wandel in Heiligkeit fördert, weil es 
nicht zum F'rieden und zur Erleuchtung dient. Was zum Frieden 
und zur Erleuchtung dient, h.at Buddha die Seinen gelehrt: die 
Wahrheit vom Leiden, die W.ahrheit von der Entstehung des Leidens, 
von der Aufhebung des I.eidens, von dem Weg zur Aufhebung des 
Leidens.« Buddha verhängt ausdrücklichen Verzicht auf das Wissen 
vom Sein oder Nichtsein nach dem Tode. »Was von mir nicht 
offenbart ist, das lass unoffenbart bleiben.« 

In gleicher Weise lehnt Buddha jeglichen Aufschluss über die 


') Ohlenberg, Buddha* S. 297 fg. 
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Existenz des attä, des innersten Selbst ab. Oldenberg übersetzt in 
dem Zwiegespräch zwischen Buddha und dem Wandermünch Vaccha- 
gutta attä mit »Ich«. Allein in der alten Terminologie sind Aham 
»Ich« und Ätman »Selbst« keineswegs gleichbedeutend. Aham be- 
zeichnet das schattenhafte Sein der persönlichen Individualität im 
Gegensatz zum Atman dem wahren Selbst und W'esenhaften Sein. 
Und dieser Unterschied wird sprachlich auch in den älteren bud- 
dhistischen Texten auseinandergehaltcn. Wenn nun hier Vaccha- 
gotta nach der Existenz des attä fragt, so schwebt ihm die Vor- 
stellung jenes beharrenden »Selbst« vor. Nicht das »Ich«, sondern 
die Wesenheit unserer Erscheinung legt ihm die Erage nahe. 

Buddha darf auf die Beantwortung verzichten; denn wo des 
Menschen ganzes Sein und Wesen im Kreise des Werdens und 
Vergehens beschlossen ist, da wird eine Unterscheidung zwischen 
Aham »Ich« und Atman »Selbst« überflüssig. In der buddhistischen 
Lehre aber fällt ries Menschen innerstes Sein mit dem auf den 
skandha ruhenden empirischen Sein zusammen, Atman mit »dem 
Haufen der Sinneseindrücke« (saniskära). 

Uns indessen dürfte des Meisters Antsvort nicht in dem Masse 
l)efriedigen wie den Schüler Mälunkyäputta oder Vacchagotta. 
Warum geht Buddha der Erage nach dem »Sein« aus dem Wege, 
einer Frage, die von Atman und Nirväna unzertrennbar ist. Er 
scheut sich nicht, die radikalste Auffassung vom Werden und Ver- 
gehen vorzutragen. »Alles Sein ist Werden.« Und der Consequenz 
dieses mit kühler Berechnung entwickelten Lehrsatzes weicht er aus ! 

Oldenberg sucht den Grund des Schweigens un.serer Texte in 
der »officiellen Kirchenlehre«, die sich dahin fixiert habe, »d;iss 
über die E’rage, ob das Ich ist, ob der vollendete Heilige nach 
dem Tode lebt oder nicht lebt, der erhabene Buddha nichts ge- 
lehrt habe«. — Aber wenn eine Frage im Vordergrund der philo- 
sophischen Untersuchung stand, so war es die Frage nach dem 
Wesen des Atman »Selbst« und der Natur des erlö.senden End- 
zieles. I.ehnt die buddhistische Wissenschaft die Beantwortung der 
Frage ab, nachdem diese einmal gestellt war, so scheint sie sich 
selbst nicht gerade ein glänzendes Zeugniss vor dem weiten Kreise 
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der indischen Philosophenschiilen auszustellen. Denn soweit der 
Entwickelungsprocess dieser Schulen zurückreicht, so ruht er auf 
einer immer tiefer sich gründenden Erforschung des Seins, das 
unserem Ätman »Selbst« zukommt. Und die buddhistische 

Philosophie sucht ihre Bahnen keineswegs ausserhalb dieses Stromes, 
dessen Lauf in die vedische Zeit zurückführt. Auch sie ergründet 
das Wesen des Seins, aber gelangt zu dem Ergebniss, dass alles 
Sein nur die wogende Fluth momentaner Sinneseindrücke, die sich 
überstürzen wie eine Welle die andere. Und diese brandende Fluth 
bricht sich in Nirväna. Alles Werden versinkt in diesem Endziel. 
Das Leiden verstummt. Und nun in dem Augenblicke, wo die 
äusserste Consequenz dieser Weltanschauung sich dem forschenden 
Geiste aufdrängt, hüllt sich der Buddhismus in tiefstes Schweigen. 
Auch dem oberflächlichsten Hörer konnte sich diese Consequenz 
nicht entziehen, die zur Leugnung aller Existenz fiihrt. 

Sollen wir wirklich mit Oldenberg annehmen, Buddha habe es 
vermieden, die Existenz zu leugnen, »um nicht einem beschränkten 
Hörer Anstoss zu geben«? Eine zarte Rücksicht, die der Rück- 
sichtslosigkeit und Zudringlichkeit buddhistischer Propaganda sonst 
recht fremd istl Ich finde in den Bekehrungsgeschichten des bud- 
dhistischen Canon nicht, dass die buddhistischen Wandermönchc 
ihre Lehre mit solchen Künsten verhüllten. Sie treten im Gegen- 
theil mit anspruchsvoller Offenheit auf. — Im Uebrigen, meint Olden- 
berg, gehöre die Frage nach dem Sein oder Nichtsein gar nicht 
in den Bereich der buddhistischen Metaphysik. »Für Buddha war 
das Ziel, wir müssen dies immer von Neuem wiederholen, allein 
die Erlösung aus der leidensvollen Welt des Entstehens und Ver- 
gehens. Führte diese Erlösung in das Nichts hinüber, so sprach 
man darin — wenn man anders überhaupt dies lehrte — nur die 
gleichgültige Consequenz metaphysischer Erwägungen aus, welche 
der Annahme einer ewig sich gleichbleibenden seligen Existenz ent- 
gegenstanden.« 

Dies ist richtig. Der Buddhismus betont ausschliesslich den 
Lehrsatz über die Erlösung und zwar so ausschliesscnd, dass alle 
anderen Fragen zurück treten. Von diesem Standpunkt aus ist es 
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begreiflich, wenn Buddha andere philosophische Fragen nicht in 
sein System aufnimmt. Und dass er mit voller Absicht sich in 
Gegensatz zu den übrigen Systemen stellt, werden wir später sehen. 
Aber nachdem einmal die Frage des Seins und der Fortdauer 
aufgeworfen ist und in der denkbar präcisesten Form ausgesjjrochen 
wird, muss es doch Verwundening erregen, dass Buddha sich nicht 
darüber aussprechen will, ob er zum Sein oder zum Nichtsein 
die Jünger seines Systems fuhren will. M.ig die Frage über Ätman 
»Selbst« oder paro lokah »Jenseits« nicht in den Kreis der Unter- 
suchung fallen, die Frage über »Sein« und »Nichtsein« bleibt mit 
der vitalsten Frage des Buddhismus, mit der h’rage nach der Er- 
lösung aufs engste verknüpft. 

Und ferner Erlösung »aus der leidensvol len Welt des Ent- 
stehens und Vergehens« ist auch das Ziel .aller übrigen philoso- 
phischen Systeme Indiens. »Erlösung« (moksha, apavarga) eröffnet 
den I.ehrinhalt aller Quellenwerke der orthodoxen Schulen. Und 
selbst d.as philosophi.schste aller Systeme Indiens, die Logik des 
Nyäya und Vaigeshika entwirft ihre Gategorienlehre, um zur er- 
lösenden Kenntnis zu fuhren. Es ist ein Irrthum, wenn man ver- 
meint, Erlösung aus dem Wechsel und Wandel sei eine Eigen- 
thümlichkeit des Buddhismus. Bis zur Terminologie herab decken 
sich hier heterodoxe und orthodoxe Schule. Ueberall wird Erlösung 
von jenem falschen Wissen erstrebt, das sich mit dem falschen Sein 
der Erscheinungswelt identificiert und uns in die Bande der Sinn- 
lichkeit verstrickt. Das Dunkel dieses Sch.attenwissens wird von 
den Str.ahlen des wahren Wissens überwamden, mag dieses Licht 
aus der Einheit des Brahma oder aus der Vielheit der Seelen strömen. 
Dass also Buddha Erlösung erstrebt, kann d.as Schweigen über 
Sein und Nichtsein nicht veranlasst haben. Das Wesen der Er- 
lösungslehre ruht vielmehr grade in der klärenden Erkenntniss 
des wahren Seins. Dieses Schweigen hebt uns nicht über die 
Widersprüche hinweg, die in der buddhistischen Terminologie und 
Auffassung liegen. 

Noch weniger lässt sich die ablehnende Haltung mit dem 
Hinweis begründen, dass »ganz und gar nicht das Nichts um 


Digitized by Google 



Einloitung. 


23 


des Nichts willen dem Buddhisten Gegenstand der Sehnsucht ge- 
wesen « . 

»Das Nichts um des Nichts willen Gegenstand der Sehnsucht!« 
Gern wird man einräumen, dass dem Buddhismus dieses Wahn- 
gebilde fernliegt. Er strebt redlich und lediglich nach Erlösung. 
Aber w'arum entwerfen uns die anderen Erlösungssysteme ein klares 
und scharfes Bild des Seins, in dem die Erlösung gefunden wird? 
Warum verzichtet Buddha auf diese Erklärung? Diesen Verzicht 
kann uns die häufige Erwähnung des Wortes Nirväna nicht ersetzen. 
Es ist höchst bezeichnend, mit welchem Eifer das Nirväna über.all 
in den Vordergrund gedrängt wird, als sei Nirväna ein Zauberwort, 
das jeden Zweifel bannt, jedes Dunkel erleuchtet Den Gegensatz, 
der sich in dem beredten Schweigen über das »Sein« und in der 
bezeichnenden Verherrlichung des Nirväna zu erkennen gibt, deutet 
mir nun eine einzige Erkläning. Das buddhistische Nirväna ist ein 
Torso, das Bruchstück eines fi'emden Systems . Nicht au f i'igpnpm 
Boden ist das buddhistische Ideal erwachsen. — Nirväna und Ätman 
stehen ja in engstem Zusammenhang. Der Buddhismus leugnet nun 
die Wesenhaftigkeit des menschlichen »Selbst«. Was kann da die 
»officielle Kirchenlehre« Besseres thun, als sich dem Aufschluss 
über Atman und Nirväna bedachtsam entziehen? Wem des Menschen 
Wesen sich in einen Haufen von Sinneseindrücken auflöst, dem 
bleibt über Atman und Nirväna nur zu antworten übrig, danach 
dürfe man nicht fragen. 

Der Buddhismus prunkt mit einem Gewände, dass er einer 
fremden Schatzkammer entlehnt. Deutlich tritt dies in einer Reihe 
von Prädikaten hervor, mit welchen der Buddhist sein Ide.al aus- 
schmückt. Nirväna heisst das »Unerschaffene«, »Unendliche«, 
»Ewige», »Formlose«, »Unsichtbare», Ausdrücke, »welche, nach 
Childers, keinen Zweifel lassen, d.ass von absoluter Vernichtung des 
Seins die Rede ist». 

Wohl niemandem würde cs beifallcn, in diesen und ähnlichen 
Epitheta das absolute Nichts zu suchen, wenn sie nicht in Verbin- 
dung mit Nirväna erschienen. Prädikate wie »ewig«, »unerschaften«, 
»unendlich« werden dem »Sein« beigelcgt, d.as unwandelbar und 
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unendlich, ungeschaffen und ewig ist. Welche Sprache aber redet 
von einem »ungeschaffenen, unendlichen Nichts«? Selbst der Ori- 
ginalität des träumerisch sinnenden Philosophen »in der schwülen, 
feuchten Atmosphäre« Indiens ist diese Redeweise zu grotesl;. 
Oldenberg') schreibt: »Scheinbar klingen diese Worte so, als hörten 
wir die brahmanischen Philosophen von Brahma reden, dem Un- 
geborenen, Unvergehenden, das nicht gross, nicht klein ist, dessen 
Name ist »Nein, nein«, weil kein Wort sein Wesen erschöpfen 
kann.« Warum blos scheinbar? »Im Zusammenhang des bud- 
dhistischen Denkens sagen diese Ausdrücke etwas durchaus Ver- 
schiedenes. Dem Brahmanen ist das Ungeschaffene eine so gewisse 
Realität, dass die Realität des Geschaffenen darüber verblasst; aus 
dem Ungeschaffenen allein kommt dem Geschaffenen Dasein und 
Leben. Für den Buddhisten bedeuten diese Worte «Es gibt ein 
Ungeschaffenes» nur, dass das Geschaffene vom Leiden des Ge- 
schaffenseins sich erlösen kann.« 

Ob dem Buddhisten bei diesen Ausdrücken wirklich eine solche 
Deutung vorschwebte, scheint mir doch sehr fraglich. Es sind 
Prädikate , die einem Ideal des Seins beigelegt werden , einem 
Ideal, das in seiner überragenden Hoheit und Grö.sse alles über- 
triffl. Es ist ein ganz bestimmtes »Etwas«, das in seiner innersten 
Wesenheit näher beschrieben werden soll. Wo findet sich im Be- 
reiche des buddhistischen Systems ein Ideal, dem sich diese Eigen- 
schaften natürlich und ungezwungen anpassten? AufNir- 
väna bezogen wird es auch dem kühnsten Erklärer nicht gelingen, 
den Epitheta einen Sinn und eine Bedeutung abzuringen. Einen 
Schein von Berechtigung besitzt das einzige sunnam = günyam 
»leer«. Aber wenn uns auch der Vedantist sein ewigdauemdes, un- 
endliches Sein als ^ünyam »leer« schildert, so werden wir Bedenken 
tragen, in jenen Ausdrücken das Bild des Nirväna zu suchen. Schon 
in den Upanishads ist günyam Prädikat des Brahma und bedeutet 
nicht das I.ecre, als das schlechtweg Inhaltlose, Nichtige, sondern 
nur das aller merklichen Attribute Entbehrende (nishprapaiieah). 


’) Buddha* S. jo6. 
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Es deckt sich in seiner Bedeutung mit Brahma nirgunam »frei von 
jeder sondernden und differenzierenden Bestimmung« '). Im weiten 
Gebiet der indischen Systeme gibt es nur einen BegriflT, mit dem 
sich jene Prädikate in ihrer Gesammtheit zu einer einheitlichen 
Vorstellung verschmelzen, nur ein Ideal, in dem alle jene Vorzüge 
wurzeln. Das ist Brahma. Sollte nicht schon diese Wahrnehmung 
uns zu der Ansicht drängen, dass die Prädikate dem buddhistischen 
Nirväna von Hause aus fremd sind? 

Aber es steht dem Forscher ein weit zuverlässigeres Kriterium 
zu Gebote. Alle jene Eigenschaften, in welche sich Nirväna kleidet, 
begegnen uns wörtlich als Prädikate des Brahma und zwar in 
Werken , die der vorbuddhistischen Zeit angehören. In Brihad- 
Ärany.aka und Chändogya h eisst Brahma fest, unwandelbar, unsterb- 
lich, unerschütterlich, ewig, unvergänglich, sicher, gestaltlos, alle s 
Ausdrüc ke, die sich mit den buddhistischen Synonymen für Nir väna 
begegnen (amata, accuta, acala, sassata, nicca, akkhara, dhuva, 
arüpa). Hier waltet Uebereinstimmung, nicht »scheinbarer Anklang«, 
und die enge Zusammengehörigkeit bedarf keiner Erläuterung. 

Doch welches Band verknüpft Brahma und Nirväna, die Gegen- 
sätze des »Sein« und »Nichtsein«, die hier auf einander stossen? 
Ist Nirväna auf dem Boden der Wissenschaft von Brahma (brahma- 
vidyä) erwachsen? Wenn das buddhisti.sche Ideal der Abglanz des 
brahmanischen Ideals ist, dann lässt sich diese Verwandtschaft nur 
unter der Annahme erklären, dass der Buddhismus seinen Ursprung 
aus einem System der Brahma - Philosophie ablcitet. Nur im Be- 
reiche der Lehre vom absoluten Sein des Brahma konnten sich 
jene Bilder und Vergleiche entfalten, in welchen der Buddhist sein 
Ideal feiert. Aber setzt uns diese Voraussetzung nicht in Wider- 
spruch mit jenen Thatsachen, die den Buddhismus auf das Särakhya 
zurückleiten? Im Rahmen des klassischen Särakhya findet Brahma 
keinen Platz. Vedanta und Särakhya stehen sich zwar in vielen 
Sätzen nahe. Allein zwischen dem einen Brahma und den vielen 
Punisha, zwischen der Realität eines stofflichen Urgrundes (prakriti) 


') A. Weber, Imlische Studien Bd. IX, S. 150, 151. 
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und dem trügerischen Schein der Zauberkraft (mäyä) scheint eine 
unüberbrückbare Kluft sich zu senken. Entweder ist der Buddhis- 
mus aus dem Dualismus des Sämkhya oder dem Monismus des 
Vedanta hervorgegangen. Aber wo findet sich in den klassischen 
Vertretern dieser Schulen als erlösendes Ziel der Ausdruck Nirväna? 
In dem klassischen Texte des Vedanta, den Aphorismen des Bä- 
daräyana begegne ich dem Worte nur ein einziges Mal. In den 
klassischen Büchern des Särnkhya, Sütra und Kärikä suche ich es 
vergebens. Und doch setzt der Buddhismus ein System voraus, 
d;is in Nirväna seinen Höhepunkt erreichte. Wenn eine Thatsache 
ein wandsfrei bleibt, so ist es die, dass buddhisti sches Nibbäna in 
einem v orbuddhistischen Nirv'äna s eine erste Prägung erhalten hat. 

So erweitert sich das Problem des Nirväna zu einem Problem 
der altindischen Philosophie. Aus dem engen Kreis buddhistischer 
Weltanschauung führt Nin'äna auf das weite Feld der brahmanischen 
Systeme. In der Bedeutung von Nirväna erschliesst sich die Ge- 
schichte ihrer Entwickelung und Systematisierung. Und diese aus- 
spannende und vertiefende Betrachtung wirkt hinwiederum befnich- 
tend und fördernd auf die Erforschung des buddhistischen Nibbäna 
zurück. 
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Erstes Kapitel. 

Yorbuddhistische Nirväna-Texte. 

Zur Erforschung des »rechtgläubigen« Nirväna-Ideals gewährt 
innerhalb der brahnianischcn Literatur das Mahäbhärata die reichste 
Ausbeute. 

Nun wird es Niemanden überraschen, in der bunten Mannig- 
faltigkeit gelehrten Wissens, das sich hier aufgespeichert hat, auch 
diesem »Antiquitätenfetückchen« zu begegnen. Aber besitzt das Nir- 
väna der Dicht(mjhistorisch-kritischen Werth? In dem verwirrenden 
»Allerlei« von religiösen und socialen Gebilden, von Staats- und 
Privatalterthümem scheint das Epos eher einer antiquarischen 
Rumpelkammer zu ähneln, in welcher der Sammelfleiss eines Alter- 
thumsfreundes Gedenkstiieke der verschiedensten Epochen friedsam 
vereinigt hält. Ist das epische Nirväna vorbuddhistischen Ursprungs? 
Die Frage berührt sich mit der Abfassungszeit des Mahäbhärata *). j 

I. 

Für die Verschmelzung des erzählenden und belehrenden Stoffes 
hat die chronologische Untersuchung eine untere Grenze in dem 
fünften Jahrhundert v. Chr. gewonnen. Aeussere und innere Mo- 
mente ergänzen sich , um dieser 2^itgrenze eine wohlbegründete 
P'estigkeit zu geben. Und ich freue mich , in Professor Jacobi’s 
Zeugniss *) eine werthvolle Bestätigung meiner Untersuchung zu er- 

') Zum Folgondon vgl. die eingehende Besprechung der historischen 
Anhaltspunkte für ein religiöses Epos in »Mahabhärata, Epos und Rcchts- 
buch«, S. 123 fg. 

*) Gotting. Gel. Anzeigen 1896, Nr. I, S. 67. 
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halten. In der Beurtheiliing der einzelnen Gründe möchte ich zwei 
Gesichtspunkte namentlich hervorheben , denen entscheidende Be- 
deutung zufallt. 

Soweit uns Zeugnisse die Existenz einer epischen Dichtung 
Maliäbhärata bestätigen — und diese Zeugnisse reichen bis auf 
l’änini und A^valäyana hinauf — legen sie dem Epos einen religiös- 
belehrenden Charakter bei. Im Lichte des historischen Zeug- 
nisses erscheint nur e i n Mahäbhärata, das epischen und didaktischen 
Stoff, Poesie und Recht zum reichsten encyklopädischen Gesammt- 
bilde vereinigt. Es ist der Forschung nicht gelungen, auch nur 
die leiseste Spur einer älteren, vom didaktischen Element losgelösten 
Dichtung oder eines Ereignisses im weitesten Literaturbereich zu 
entdecken, das den wesentlichen (jehalt der Dichtung keim- 
artig umschlossen hielte. Weber und Ludwig haben den weiten 
vedLschen Grund, ich möchte sagen jede Scholle vedischen Bodens 
durchforscht, ohne auch nur den matten Schimmer eines historischen 
Unterbaues blosszulegen >). Und doch, wie reich und mächtig 
breitete sich schon damals die Sagen- und Erzählungsliteratur aus ! 
Ueberall rankt sich das frische Grün epischer Erzählung empor, 
und die Poesie eines volksthümlichen Sagenschatzes gibt sich zu 
erkennen. Und da soll die gewaltigste aller Erinnerungen, jene 
tiefpoetistdie Erzählung, wie ein verlorener Schatz in der Tiefe des 
Meeres versenkt und versunken sein, während so vieles Minder- 
werthige in ]>ietätvoller Verehrung erhalten blieb. Ohne einen 
festen Anhaltspunkt zu besitzen, zeichnet uns jene Pseudokritik in 
dunkler Ferne das Idealgebilde eines älteren Epos, in das sjäiterhin 
brahmanische Gelehrsamkeit vei wüstend eingebrochen ist. Sie ver- 
lässt den histori.schcn Boden, auf dem sie stehen könnte und 
bleibt bei jener Anschauung, »in der wir aufgewachsen sind«. Er- 
gänzt wird jenes »ideale Epos« tlurch die Idee, das Ejros habe die 
sich befehdenden Parteien ursjrrünglich im entgegengesetzten Sinne 
geschildert , es habe Duryodhana Recht und Triumph gewährt. 
Auch das ist eine Annahme, für die uns nicht der Schatten eines 


') Epos und Roclitsbuch S. i6 ff. 
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Beweises erbracht ist. Aber die Idee ist schön und originell, und 
so darf sie mit den Thatsachen verbürgter Zeugnisse in ehrenvollen 
Wettbewerb treten. Die Forschung kann nur wünschen, da.ss ihr 
solide Anhaltspunkte für jenes ursprüngliche ältere Epos oder 
einen Cyclus episodischer Gesänge, der den Mahäbhärata-Kampf 
schilderte, gegeben werden. So lange diese Bedingung aber nicht 
erfüllt ist, braucht sie den Vorwurf »mangelhafter Technik« nicht zu 
scheuen, wenn sie an der historisch überlieferten Folge festhält, 
die sich von dem klassischen Zeugniss der Inschriften zum Dichter 
des Buddhacarita, von Agvaghosha zu den Grammatikern Pänini 
und Patanjali, von den letzteren zu Agvaläyana in historischer Kette 
emj)orwindet. Weder Pänini noch Patanjali, weder A^'vaghosha noch 
A^valayana sind Historiker; aber in dem Inhalt ihrer Mittheilungen 
birgt sich ein fester historischer Werth. Nur in der Annahme einer 
e p i s c h - d i d a k t i s c h e n Dichtung , die M a h ä b h ä r a t a hiess, 
lassen sich jene Angaben erklären. Und nur zwingende Thatsachen 
werden den Forscher bestimmen , von der in diesen Zeugnissen 
thatsächlich vorgezeichneten Reihenfolge abzuweichen. Damit be- 
rühre ich ein weiteres Moment, das für die Beurlheilung ihres histo- 
rischen Werthes von Bedeutung scheint. 

Diese Zeugnisse beschränken sich nämlich nicht auf eine ein- 
zelne Klasse von Litcraturwerken , sondern sic sind den verschie- 
densten Zweigen entlehnt , hier der Grammatik , dort den Rechts- 
quellen, hier der Kunstdichtung eines buddhistischen Schriftstellers, 
dort den inschriftlichen Denkmälern. Seit dem vierten Jahrhundert 
V. Ghr. verzweigt sich der Name der Dichtung und die Eigenart 
ihres Aufbaues in die entlegensten Literaturwerke und zeigt, wie 
tief das Mabäbhärata in das wissenschaftliche Leben Indiens cin- 
gedrungen und mit der steigenden Entwickelung sich verwachsen 
hatte. Charakteristisch ist bei Pänini das göttlich verklärte Helden- 
paar Krishna und Arjuna, diese beiden dem Mabäbhärata eigen- 
t h ü m 1 i c h e n Idealgestalten, die in ihrer vom Grammatiker hervor- 
gehobenen Verbindung jene göttliche Einheit widerspiegeln, die 
zu den unterscheidenden Zügen des einen Mabäbhärata gehört. 
Nicht weniger bezeichnend zeugt der Verfasser der Sütra für Namen 
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und Charakter des Ejjos in dem Gegensatz von bhärata und mahä- 
bhärata als »Repräsentanten der gesammten religiösen Erzählungs- 
literatur«. Werthvoll bleibt vor Allem das Zeugniss des buddhi- 
stischen Kunstdichters, wenn er dem Sänger des Rämäyana den 
Schöpfer des grössten und gigantischsten aller heiligen Veden gegen- 
überstellt, dem Välmiki den Vyäsa. Professor Jacobi scheint zu 
übersehen, dass die Gegenüberstellung des Vyäsa und Välmiki ihre 
Ik'deutung erst durch die anderen über das ganze Kunstgedicht 
zerstreuten Anspielungen auf das Mahäbhärata erhält. Die mit- 
getheilten Stellen legen nämlich in überzeugender Weise dar, dass 
dem A^vaghosha eine Dichtung vorschwebte, die »erstens die 
Pändava-Dhärtaräshtra-Sage behandelte und zweitens nicht blos den 
Charakter eines heiligen Buches (smriti) bcsass, sondern auch von 
jener I.egendenfülle überwuchert war, die uns im heutigen Epos 
entgegen tritt«*). Wenn unter dieser Voraussetzung die klas- 
sischen Namen Vyäsa uml Välmiki einander gegenüber stehen, an 
welche das ganze indische Alterthuin die Schöpfung der gewaltigsten 
Dichtung knüpft, d.ann können wir nur an den Verfasser des »Veda 
aller Veda«, des Mahäbhärata, und den Dichter des Ideals aller 
Kunstdichtungen, des Rämäyaira, denken. Zudem hebt Agvaghosha 
in dichterischer Form selbst die unterscheidende Eigenthümlichkeit 
der beiden epischen Schöpfungen hervor, hier das religiöse, dort 
das kunstpoetische Element *). 


*) Epos und Rochtsbuch S. 144. 

’) Professor Jacobi hat unzweifelhaft Recht, wenn er den Ausdruck 
välmlkinäda? ca sasarja padyam zunächst auf die bekannte Erzählung 
Räni. I 2, 9 bezieht. Aber so wenig diese Anspielung den Dichter dos 
Ramayuna leugnet, so wenig schliesst sie tlen Hinweis auf den (.'harakter 
dos Raniayana als Kavya aus. Der Adikavi, der erste Kunstdiehter, ist 
es, der die kunstgemässo Form der epischen Dichtung erfindet. An- 
lass der Ei-findung ist die erzählte Begebenheit. Die dichterische Form, 
die Välmiki findet, deutet dom Leser die Dichtung selbst an. Odor wollte 
A^vaghosha blos sagen, dass Välmiki jenen Vors erfunden habe? Im 
Zusammenhang stehen sich hier ausdrücklich Werke der Dichtkunst oder 
der Wissenschaft gegenüher, dem Königshuch des Bhrigu dasjenige dos 
(,lukra, dem alten Veda der fünfte Veda, dom Grantha dos Cyavana die 
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Der Historiker, welcher diese indirekten 2^ugnisse verschiedener 
Zeiten und verschiedener Literaturgebiete einzeln und in ihrer Ge- 
sammtheit nach den strengsten Normen der historischen Kritik ab- 
wägt, wird den Ursprung des Mahäbhärata als reli giöse Dichtung 
vor Tatanjali, Pänini, A?valäyana, also spätesten s im fünften lah r- 
hundert v. Chr. suchen. Welches Denkmal der älteren Literatur 
lässt sich chronologisch in so werthvollen Zeugnissen stützen und 
festigen ? Gerade in seinem encyklopädischen Charakter gewinnt 
das Mahäbhärata den Werth einer sicheren Grundlage zur Er- 
forschung der vorbuddhistischen Zeit. In der historisch be- 
zeugten Verschmelzung des poetischeir und belelirenden Stoßes 
schenkt uns d;is indische Alterthum ein culturgeschichtliches Quellcn- 
buch aus vorbuddhistischer 2^>it von unschätzbarem Werthe für die 
Geschichte der Systeme der Philosophie. 

Reicht die Verschmelzung des religiös-belehrenden und erzäh- 
lenden Stoffes an die Grenzscheide des fünften Jahrhunderts v. Chr., 
so gehören die umfangreichen philosophischen Texte einer Zeit an, 
die vor Buddha liegt. Nicht erst die Dichtung schuf diese Texte. 
Sie schöpfte und entlehnte aus der reichen Fülle religiös-philo- 
sophischer Literatur, die in 'Prishtubh und Anushtubh die höchsten 
Probleme der Spekulation behandelte, und sie verwob die Texte nach 
freiem Ermessen in die ei>ische Darstellung. Der rege Wetteifer 
der Philosoj)henschulen hatte schon um die Mitte des fünften Jahr- 
hunderts einen staunenswerthen Schatz von philosophischen Werken 
aufgcsijeichert. Die Dichtung schöpfte hier aus dem Vollen. Es sind 
Texte, die das Gepräge eines fertigen Systems tragen, einheitliche 
Texte, die einem Systeme angehören. Dieses System ist der 
Zeit des entstehenden Epos ausschliesslich unter dem Namen 
Sämkhya-Yoga bekannt. Andere Systeme, Pä^upata und Päncarätra, 
werden erwähnt und beschrieben. Der philosophische Gehalt 
der Dichtung aber wurzelt in Sämkhya-Yoga. Von dem klassischen 


Dichtung dos Välmlki. Also nicht trotz, sondern in cUosor Erklärung und 
Anspielung bewahrt der Vers seine volle Beweiskraft fUr den Gegensatz 
von Veda und Kävya. Vgl. Gött. Gel. Anz. 1896, Nr. I, S. 78. 

3 


Digitized by Google 



34 Ewtor Theil. Nirvätuv und die Säiukliya-Sehule der episehen Dichtung. 



Sämkhya unterscheidet sich dieses System durch die Verbindung 
des idealistischen Monismus der Vedäntin mit dem realistischen 
Dualismus der Prakritivädin »Philosophen der Prakriti«. Dem 
Sämkhya-Yoga des Epos nun ist N i r v ä n a in reicher Be- 
zeugung eigen. 

Diese Säinkhy a-Yoga-Texte sind die v orb uddhistisc hen Urkunden 
zur Geschichte des Nirväna. Ich möchte in dieser Beziehung das 
Epos einem religiösen Schrein vergleichen, in welchem Indien die 
wichtigsten Denkmäler seiner religiösen Vorstellungen, die ältesten 
Blätter seiner philosophischen Systeme niedergelegt hat. Im Schatten 
einer heiligen Poesie werden diese religiösen Altcrthlimer aufbewahrt. 
Auf diesem geheiligten, vom Zauber volksthiimlicher Dichtung um- 
leuchteten Boden lebt ein vorbuddhistisches Nirväna-Ideal fort. 

Ein leben d i g e s Ideal steht vor uns, nicht abgestorben wie 
in der buddhistischen I.iteratur. Das Wort kehr t, soweit ich er- 
mitteln konnte, in den verschiedensten Theilen beiläufig drei ssigmal 
wieder. Aber es ist weniger die Zahl als die Mannigfaltigkeit und 
Jer Wechsel der Bedeutung, welche die Aufmerksamkeit des For- 
schers fesseln. In dem Wechsel und Uebergang der Bedeutung 
spiegelt sich eine ganze Geschichte des Wortes wider. Der Ent- 
wickelungsprocess war auf brahmanis^iem Boden abgeschlossen, als 
das Mahäbhärata den Begriff aufnahm. Einen weiten Weg hatte 
Nirväna durchlaufen, um mit seiner etymologischen Bedeutung eine 
andere zu verschmelzen, die anscheinend das gerade Gcgentheil 
der ursprünglichen Bedeutung ist. Niiväna bedeutet E rlösc hen und 
glekl^itig ist es das Bild der Flamme, welche aus ölgetränkter 
Leuchte rein und klar aufflammt, ohne unstät zu flackern: dort die 
Ruhe der Ve rnich tung, hier die Ruhe des Seins. Auch hier be- 
gegnen sich anscheinend unausgleichbare Gegensätze . 

Ich entwerfe zunächst eine Ucbersicht der im Epos vor- 
kommenden Belege zu Nirväna. 

Das Wort Nirväna begegnet uns im dritten Bu ch e (31, 26 ), 
Den Angriffen Draupadi’s gegenüber schildert Yudhishthira den 
Werth und die Früchte der Gerechtigkeit (dharma). Dieses Recht 
ist einem Schiffe vergleichbar, das jene, die nach dem Himmel 
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streben, zum rettenden Gestade hinüberträgt, wie das SeeschilT den 
Kaufmann über die wogenden Fluthen des Oceans. Würde die 
Ausübung des Rechts keine Früchte tragen, dann wäre die ganze 
Erde in Dunkelheit belassen. »Zur Seligkeit würde Niemand ge- 
langen, nur das Leben unvernünftiger Thiere würden die Menschen 
führen« (nirvän am nä’dhigaccheyur jiveyuh pagujivikäin). Nirväna 
erscheint hier in der Bedeutung von erlösendem Findziel, ein ret- 
tendes und beglückendes Gestade, zu dem dharma über den Ocean 
der Leiden und Sorgen hinüberträgt, synonym mit svarga »Himmel« 
und pära »Ufer«, Ohne Nirväna ist des Menschen Leben und Streben 
dem des Viehes gleichwerthig. In der Erzählung vom dürstenden 
König Yauvanä(;va bedeutet nirväna lediglich Erquickung. »Nachdem 
der König das kühle Wasser getrunken, fühlte er sicli^rcjuickt und 
erfreut« (nirvänam ag amad dhimän susukhi cä ’bhavat,JII 126, 16). 
Nirväna und sukha »Freude« stehen hier wie Synonyma. — In dem 
Lobgesang, welchen Uttanka (III 201, 22) dem Vishnu widmet, wird 
dem Sturze der übermüthigen Asura das höchste Glück der Götter 
gegenüber gestellt. »Während die stolzen Asura durch deinen Arm 
vernichtet wurden, erreichten die Götter durch deine Tapferkeit 
(Schritte) die höchste Stufe der Seligkeit« ( tava vikramanair devä 
nirvänam agaman param). Nirväna empfängt hier die Bedeutung 
der Stätte, die in verschiedenen Stufen beglückt. 

Eine der lehrreichsten Stellen im ganzen Epos ist III 261, 47. 

Dem büssenden Rishi werden hier die verschiedenen himmlischen 
Regionen geschildert. Auf der höchsten Stufe gibt es weder F'reude 
noch Leid, kein Bangen und kein Verlangen. Sie ist das höchste 
begehrenswerthe Ziel aller Götter (gatih parä), die alles krönende, 
aber schwer zu erreichende Vollendung (dushpräpä paramä siddhih). ? 1 <ii- 
Nun wünscht der Götterbote den Mudgala mit den einzelnen Re- 
gionen bekannt zu machen. Aber letzterer lehnt dies ab mit der 
Begründung, ihn verlange nach keinem Himmel, er begehre einzig 
die Stätte, wo jede Regung des Verlangens geschwunden, die Stätte, 
welche nur jenen zugänglich, die jede Anhänglichkeit an das »Ich«, 
an das Ihrige abgeworfen, die alle Gegensätze der Gefühle ab- 
gestreift (nirmamä nirahamkärä nirdvandväh). Diesen Ort beschreibt 
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der Götterbotc als Vishnu’s höchste Stätte (parai^^m padam), be- 
kannt unter dem Namen param brahma, »höclistes Brahma«. Dahin 
will Mudgala, nicht in den Himmel. »Denn diejenigen, welche 
den Himmel geniessen, bleiben noch auf der Wanderung« (svarga- 
bhäja^ caranti ’ha). »Ich suche die ewige Stätte, welche losgelöst 
von Allem ist (sthänam atyantara kevalam); wer dahin ge- 
langt, trauert nicht, sorgt sich nicht, schwankt nicht mehr.« Maud- 
galya erreichte nun einen Zustand , in welchem er gleichmiithig 
war »gegen Lob und Tadel, gegen Gold, Erde und Stein« (tulya- 
nindästulir bhütvä samaloshthägmakämc.anali), einen Zustand voll- 
kommenster Ruhe (v'amam uttamain), und in diesem Zu.stande 
wurde ihm die krönende Vollendung zu Theil, die durch Nirvana 
gekennzeichnet wird (jagäma ^ägvatiin siddhim paräm nirvänalak- 
shanäm). 


7 


Nirvana ist also ein Ideal der Glückseligkeit, das höher ist 
als jede Art liimmlischen Glückes, eine ewige Stätte, ein höchstes 
Brahma, eine Vollendung, die nur im Zustand vollkommenster Ruhe 
erreicht wird. Das Wesen dieser Ruhe besteht in unbedingter 
Gleichmüthigkeit gegen Alles, was des Menschen Herz in Freude 
oder Trauer versetzen kann. Es regt sich kein Bewus.stsein von 
»Ich« und »Mein« (nirmama, nirahainkära). Des Menschen Wesen 
beharrt in vollständiger Isolierung. Nirväna erscheint synonym mit 
»höchstem Brahma«, »ewiger Stätte«, »vollkommenster Ruhe«, »ab- 
soluter Isoliertheit« (kevala). 

Aus dem vierten und fünften Buche habe ich eine Stelle notiert. 

In IV 2 2, 2 2 wird die Schönheit der Draupadi verglichen mit 
der brennenden Lampe, im Augenblick bevor sie erlischt (nirväna- 
käle dipasya vartäm iva didhakshatah). 

Reich hingegen ist die Ausbeute des sechsten Buches in der 
Bhagavadgltä. Inhaltlich schliessen sich die Stellen an die Be- 
deutung an, welche III 261, 47 dem Nirväna gibt. Die erste Stelle 
VI 26, 71 lautet: »Wer alles Begehren aufgibt und ohne Wünsche 
ist, ohne «Ich», ohne «Mein» (nihsprihah, nirmamo nirahamkärah), 
der erreicht die Ruhe (gäntih). Es ist der Brahma-Zustand (brähmi 
s^tili); wer in diesem Stadium beharrt, gelangt im Tode zum 
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I^Xa^icA. h**)^ irTV*-r^ M.lAo-i tc /c. 

Bra'hma-Nirväna.« Was ist Brahma-Nirväna ? Der gleiche Ausdruck 
kehrt noch häufiger wieder. »Der Yogi wird Brahma und erreicht 
Brahma-Nirväna.« »Ohne Fehl, erlangen die Rishi Brahma-Nirväna.« 
»Demjenigen, der sein innerstes Wesen erkennt, ersteht Brahm.a- 
Nirväna« (VI 29, 25, 26). Ich schliesse daran die verwandte Stelle 
XII 340, 8, wo Nirväna gleichbedeutend mit Erlösung, Brahma, 
höchster Freude genannt wird. »Erlösung wurde er von dir ge- 
priesen, Brahma, Nirväna, höchste Wonne.« In Brahma-Nirväna 
tritt uns der Begriff auf dem Höhepunkt seiner philosophischen Ent- 
wickelung entgegen. 

Nicht weniger reich sind die Belege des zwölften und drei- 
zehnten Buches. Dem tugendhaften König wird XII 21, 17 in 
Aussicht gestellt, dass diese und die andere Welt ihm in tiber- 
fliessendem Glück zu Theil w'erde. »Die Seligkeit ist von vielen 
Schwierigkeiten zwar umgeben und nicht leicht zu erreichen« (nir- 
vänain hi sudushpräpyam bahuvighnam ca). Hier ist Nirväna synonym 
für paro loka(t saphalodayalr »die andere Welt, welche reich an 
Verdiensten«. 

Der Abschnitt XII 25 empfiehlt dem Weisen, sich weder zu 
freuen noch zu trauern. Damit verbindet sich in XII 26 das Lob 


jenes Zustandes, der kein Hoffen und Trauern, kein Lieben und 
Hassen kennt. »Wenn jede Anhänglichkeit geschwunden und dem 
Guten die Klarheit seines wahren Selbst leuchtet, dann wird Nir- 
väna erreicht« (ätmajyotishah sädhor nirvänam upapadyate 1 6), 
Dieses Nirväna ist eins mit Brahma. Denn »Brahma erscheint, so- 
bald alles Fürchten und Gefürchtetwerden, alles Lieben und Hassen 
erlischt« (yadä cä ’yaiu na hibheti yadä cä ’smän na bibhyati, yadä 
ne ’cchati na dveshti brahma sampadyate tadä). Die Stelle XII 
189, 17 hebt den Ursprung des Nirväna hervor. »Der Weise 
möge alles Sinnen und Leben in Brahma concentrieren.« Aus der 
Gleichmüthigkeit entsteht Nirväna. An nichts Anderes möge er denken. 
Durch die Absonderung aller Gedanken erreicht der Brahmane die 
Wonne des Brahma (nirvedäd eva nirvänam na ca kiracid vicintayet, 
sukham vai brähmano brahma nirvedenä ’dhigacchati). Nirveda 
»Gleichmüthigkeit«, sukham, brahma, nirväna stehen in einer Linie. 
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XII 195, 2 beschreibt das Ideal jener Weisen, deren »Sinn 
in Nirväna eingegangen ist« (nirvänagatamänasäh). Das volle Wissen 
haben sie erw'orben (jnänatriptäh) ; sie kehren nimmer in das Leben 
zurück , denn sie sind vom Kreislauf der Wiedergeburten erlöst, 
und der Fluch der Geburten ist erloschen Qanmadoshaparikshinäh). 
»Ohne wiilcrstreitende Gefühle beharren sie in ihrem ewigen Sein ; 
erlöst bleiben sie in vollkommenster Selbstbeherrschung« (nirdvandvä 
nityasatvasthä vimuktä niyamasthitäh). 

XII 339, 67 heisst Nirväna »aller religiösen Pflichten höchstes 
Ziel« (nirvänam sarvadharmänäm nivrittih paramä) und XII 342 
wird Nirväna gejmesen »als höchstes Brahma und Ideal alles Guten« 
(nirvänam ])aramam brahma dharmo 'sau para ucyate). 

Dem Vishnu zollt der Hymnus XIII 16, 15 F.hrc als: yatinäm 
yatatäm vibho nirvänada sukhä^raya, »der Nirväna spendet den 
büssenden Asccten und die Quelle der Freude ist«. Aehnlich steht 
Nirväna XIII 17, 144 »Nirväna, beseligende Welt des Brahma, 
höchstes Ziel« (nirvänam hlädana^ cai ’va brahmalokah parä gatih). 

Bedeutsam ist die p a r t i c i j» i a 1 e Verwerthung XIII 36, 14. 
»Der Biisser sei leidenschaft.slos, beruhigt, alles gleichmüthig l>e- 
trachtend« (ninnanyur api nirväno yatih syät samadarganah). 

Den verbalen Gebrauch erläutert XII 177, 50. Es wird hier 
die vollkommene Gleichmiithigkeit, die in Brahma errungen ward, 
geschildert. »In Brahma ruhend bin ich in der Sommergluth ver- 
gleichbar dem kühlenden See. Ich gelange ziu- Ruhe und zum 
vollständigen Nirväna. F'reude wird mir in der Abgeschlossenheit 
zu Theil« (esha brahmapratishtho ’ham grishme ^Itam iva hradam, 
^ämyärni parinirvämi sukham mäm eti kevalam). Die Wonne, die 
mit dem Erlöschen alles Begehrens verbunden sei, übertreffe jede 
andere F’reude (trishnäkshayasukhasyai ’te nä ’rhatah shoda^Im 
kaläm). 

In Verbindung mit gänti »Ruhe« und verwandten Ausdrücken 
erscheint Nirväna XIII 149, 75 unter den Lobsprüchen und Namen 
Vishnu’s »Nirväna, Arznei und Arzt, Bewirket der Vollendung, 
beruhigt und die Ruhe, Festigkeit, Friede, Endziel« (nirvänam bhe- 
shajam bhishak saranyäsakric chamah gänto nishthä gäntih paräyanam). 
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XIV 19, 12 beschreibt den Zustand des Vollendeten, dem Leben 
und Tod, Freude und I.eid, besitz und Verlust, Hass und Liebe 
gleich sind. »Nachdem er alle Eindrücke, .sinnliche und geistige, 
abgestreift, erreicht er allmälig Nirväna wie die Flamme, der das 
Brennholz ausgeht (vihäya sarva.samkalpän buddhyä qärlramänasän 
^anair nirvänam äpnoti nirindhana ivä ’nalah). »Von allen Sinnes- 
eindrücken befreit erreicht er das ewige, höchste, unwandelbare, 
unvergängliche Brahma« (vimuktah sarvasamskärais tato brahma sanä- 
tanam param äpnoti samgäntam acalain nityam aksharam). 

Zu diesen Belegen von Nirväna kommen nun jene Stellen, 
welche den in Nirväna erreichten Zustand mit der leuchtenden 
Flamme vergleichen, die, ohne hin und her bewegt zu werden, an 
windloser Stelle gerade emporsteigt. »Wie die ölgetränkte Flamme 
an windloser Stelle leuchtet und aufrecht steht, ohne hin und her 
zu flammen, so erscheint der Vollendete« (nirvätc tu yathä dipo 
jvalet sneh.asamanviUih — ni^cayordhva^ikhas). Mit kleineren Al> 
weichungen kehrt dieser Vergleich häufiger im Epos wieder. Die 
Belege habe ich in der einleitenden Abhandlung zusammengestellt '). 
In dieser Uebersicht erhält der Leser ein erschöpfendes Bild des 
Bedeutungswandels, den Nirväna im Rahmen der vorbuddhistischen 
Texte besitzt. 

II. 

Doch d.os Mahäbhärata ist uns mehr als ein historischer Schrein, 
der neben vielen anderen Gedenkblättern aus vorbuddhistischer Zeit 
auch Urkunden zur Geschichte des Nirväna aufbew.ahrt. Die Dich- 
tung selbst ist ein historischer Boden , aus dem dieses Ideal 
lebensvoll herauswächst. Sie ist in sich eine grossartige geschicht- 
liche Urkunde des Lebens und Strebens jenes reichbegabten Volks- 
thums. Und mit der historischen Eigenart dieses Lebens ist Nirväna 
verwachsen als das Ideal der bedeutendsten aller philosophischen 
Schulen aus vorbuddhistischer Zeit. 

Wer von historischem Boden vernimmt, dem wird sofort die 
Vorstellung einer geschichtlichen Begebenheit geweckt, die etwa im 

‘) Epoa und Rpchtsbuch S. 229. 
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Gewände des Epos eine dichterisch verklärte Darstellung fand. Für 
das Mahäbhärata habe ich eben erst eine solche Annahme zurück- 
gewiesen. Eine solche geschichtliche Grundlage fehlt der Dich- 
tung. In dieser Ansicht kann mich kein Vergleich, keine Parallele 
aus der epischen Literatur anderer Völker erschüttern. Ein Forscher 
hat auf das Nibelungenlied zurückgegriffen, um in seinem Ausbau 
die Geschichte unseres Epos zu erläutern. Dieser Griff — so scheint 
mir — war der denkbar unglücklichste. Vom Standpunkt einer 
historischen Mahäbhärata-Kritik muss die Forschung derartige 
Vergleiche auf das Entschiedenste ablehnen , erst recht , wenn 
diesen »Parallelentwickelungen« stillschweigend noch Beweiskraft bei- 
gelegt wird. Nicht erläuternd, sondern entstellend und verwirrend 
wirken diese Vergleiche. Man nehme nur das Nibelungenlied. Im 
Kampfe der Nibelungen erscheinen Helden, deren Züge in der 
Geschichte scharf markiert, deren Namen und Thaten ein historisches 
Gepräge tragen. Die Chronik hatte ihre Geschichte verzeichnet, bevor 
das epische Lied ihre Namen mit poetischem Glanz verklärte. Ge- 
schichte und Sage haben das Gewebe gewoben, auf dem uns 
dichterisch verklärt das reichste Bild altgermanischer Geschichte 
und Geschicke entgegen leuchtet, die Völkerwanderung mit ihren 
wogenden Kämpfen , mit ihren gigantischen Helden. Da ist acht 
geschichtlicher Hintergrund. Und der Sagenkreis der Nibelungen 
ist mit den gewaltigsten Ereignissen unseres Alterthums verbunden, 
hervorgegangen aus ächtcm deutschen Volksthum, ein Bild seiner 
Leiden und Freuden. Wo leitet uns das Mahäbhärata .auf ähnliche 
Spuren zurück? In ihm erschliesst sich nicht der ererbte Schatz 
grosser nationaler Thaten. Und doch ist es .auf acht historischem 
Boden erstanden, herausgewachsen aus dem innersten Volksleben, 
das treue Bild einer reichen Geistesgeschichte. 

Die Geschichte begrenzt sich nicht im engen Rahmen chrono- 
logischer Aufzählungen. Käin]ife und politische Umwälzungen er- 
schöpfen nicht d.as geschichtliche Leben eines Volkes. Indien hat 
unzweifelhaft in alter Zeit grosse politische Wandlungen durch- 
gemacht. Wenn es auch nicht unter fremden Einfluss trat, so hat 
es doch keineswegs an Kämpfen, an auf- und niederwogenden 
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Neubildungen unter den grossen Stammesverbänden gefehlt. Die 
Lieder der Rik und mehr noch die Sagen der Brähmana lassen 
dies deutlich erkennen. Aber der Inder hat keine Geschichte gelernt 
und noch weniger geschrieben. Er ist kein Geschichts- und Alter- 
thumsfreund. Trotzdem bleiben seine Bücher historisch, alles, was 
er uns hinterlassen hat, ist historisch. Die Sitten und Bräuche, Re- 
ligion und Wissenschaft, Recht und Wirthschaft, bürgerliche und 
staatliche Einrichtungen, Ideen und Ideale, sie sind die wahrste 
Geschichte eines Volkslebens. Sie quellen aus der innersten Lebens- 
kraft eines Volkes. Es sind Schöpfungen geistiger Art, Ergebnisse 
vielhunder^ährigen Schaffens, die nicht selten im schwersten Kampfe 
errungen wurden. In diesem culturhistorischen Sinne ist 
das Mahäbhärata wahrhaft geschichtlicher Boden. In ihm ragt die 
Geschichte indischen Volksthums zu uns herüber, und Nirväna be- 
zeichnet den geistigen Höhepunkt seiner Entfaltung. Dieses ge- 
schichtliche Leben empfängt aber das Epos in dem episch -didak- 
tischen Charakter. 

In der Verschmelzung des epischen und didaktischen Elementes 
»unterscheidet sich unsere Dichtung von allen verwandten Erschei- 
nungen der Weltliteratur« . Das Mahäbhärata ist hier einzigartig. Aber 
gerade in dieser Einzigartigkeit beruht der tiefe historische Werth 
des Epos. Es porträtiert sich in ihr des Volkes persönlichste Ge- 
schichte, Geist und Leben des indischen Volkes, ln seiner 
Frische und Fülle ist das Epos aus dem Vollgehalt des indischen 
Lebens geschöpft. Es ist nicht blos Rohstoff, eine Materialiensamm- 
lung zur indischen Volkskunde. In der imposanten Masse des 
Stoffes h.at sich das Volk selbst ein lebendes und redendes Denkmal 
seiner Sitten und Gebräuche geschaffen. Ein genialer Dichter hat 
hier eine Urkunde des Volksgeistcs entworfen, der kein Volkslied 
vergleichbar ist, mag es auch noch so treu des Volkes Art und 
Leben aussprechen. In dem bunten, ja verwirrenden Wechsel jugend- 
frischer Dichtung und ernster Belehrung glänzt der getreueste Spiegel 
des fremd.artigen Charakters. Gerade darin erscheint das Volk in 
seiner originellen Entwickelung. 

Ich trete hier für eine Auffassung ein, die in ihrer idealen 
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Betrachtung des Mahäbhärata sich scharf von der herrschenden An- 
sicht, welche das Epos 7.11 einer »wüsten Masse aufgehäuften Stoffes« 
maclit, abhebt. Bisher liatte sich das Auge des Forschers meistens 
nur den Hochgi]>feln der vedischcn und klassischen z^it 
zugewandt, die lockend und lohnend entgegen winkten. Dazwischen 
schien sich dem forschenden Auge eine weite Oede mit dichtem, wild 
überwucherndem Urwaldsgestrü])j) auszubreiten , Mahäbhärata ge- 
nannt. War diese todte Wildniss der Erforschung werth ? 

Ich möchte den Forscher bitten, die lohnenden Höhen vedischer 
und klassischer Kunst einen Augenblick zu verlassen und mit mir 
in die »Wildniss« hinabzusteigen, in welcher so selten noch die 
bahnbrechende Axt des Forschers erklungen, in eine Tiefe, in 
welcher indisches Leben und Schaffen in seiner ganzen Eigenart 
erfasst wird. Hier spricsst und blüht indisches Volksleben in den 
religiösen und socialen Bildern des Lehrgehaltes nicht weniger als 
in den lebenskräftig gezeichneten Charakteren. Je mehr er seine 
Untersuchung culturhistorisch vertieft, tiesto höher wird die Dichtung 
in seiner Achtung steigen. Sein Auge wird im Epos nicht ledig- 
lich Trümmer und Bruchstücke gebrochener Herrlichkeit entdecken, 
sondern frisches, grünendes Leben, das bald durch die Pracht- 
stücke poetischer Schilderung , bald durch das culturgeschichtliche 
Colorit der belehrenden Partien fesselt. In der wundersamen Ver- 
webung des epischen und didaktischen Stoffes, in dem poetischen 
und gelehrten Universalismus, der zu einem Bilde verschmilzt, er- 
scheint culturgeschichtliches Leben. Und diesem einheitlichen 
Zeitbilde gehört Nirväna als Ideal an. Aber die Einheit des Zeit- 
bildes ist bedingt durch die Einheit von Poesie und Recht im Ge- 
füge des Epos. 

Wie innerlich sich Poesie und Recht im Epos verwoben haben, 
habe ich an anderer Stelle nachgewiesen ’). In seiner heutigen Ge- 
stalt geht die Dichtung auf einen einheitlichen Ursprung zurück. 
Die Einheit und Einheitlichkeit stützt sich wesentlich und in erster 
Linie auf die engste Verschmelzung des epischen und didaktischen 

•) Für die eingehendere Begründung muss ich den Leser auf »Epos 
und Rechtsbuch« S. 28 — 122 verweisen. 
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Stoffes. Keiner Kritik wird es gelingen, diese Einheit auseinander 
zu sprengen, und wenn sie es versucht, so wird der Versuch nur 
gewagt werden können unter gänzlicher Eernhaltung .aller jener that- 
sächlichen Merkmale, die das Mahäbhärata an die Hand gibt. Die 
innere Einheit des Zusammenhanges zwischen Epos und Recht ist 
gesichert. Und diese Einheit des Zusammenhanges verleiht der 
Mahäbhärata-Forschung ihre granitene Unterlage. Auf diesem Grunde 
lässt sich mit Zuverlässigkeit dem reichen l.eben nachforschen, das 
ein selbständig schaffendes Volk eigenartig und ]>ersönlich in sich 
entfaltet hat. Ja, der Universalismus des Epos, der die verschie- 
densten Bilder in diesem encyklo|)ädischen Gesammtbilde vereinigt, 
ist seihst ein ächtes Stück indischen I.ebens. 

Wenn das Epos vielgestaltig ist, so hat es diesen universellen 
Charakter in dem vorbereitenden Stadium nicht von heute auf 
morgen empfangen. Ein Zug des Universalismus beherrscht schon 
von frühester Zeit das literarische Schaffen und verbindet Poesie 
und religiöse Wissenschaft. Führende Macht ist die religiös-philo- 
sophische Wissenschaft. Die Poesie begleitet sie. Dichterische 
Kunst und religiöse Weisheit verknüpfen sich schon früh in jenen 
Werken, die der Belehrung und Unterhaltung des Volkes gewidmet 
sind. In den Erzählungen wird dem Volke der belehrende Stoff 
zugeführt. So w'aren sich die beiden Gruppen, episches und didak- 
tisches Element, schon längst verwandtschaftlich nahe getreten. In 
dem I.ehrgehalte erblickte das Volk mehr als eine breitspurige Ge- 
lehrsamkeit. Es sah darin sein eigenstes religiöses und sociales 
Leben, gefasst in Sinnspruch und Sprüchwort. Die langen, uns so 
ermüdenden Ausführungen über Recht und Sitte wurden belebt 
durch die Wirklichkeit des I.ebens, das in diesem Volke sich 
verkörperte. Die Erzählungen trugen belehrendes Gepräge, die be- 
lehrenden Abschnitte ein unterhaltendes Colorit. Ausgehend von 
der Weisheit des Volkes, die ihr Heiligthum in den populären 
Rechtsbüchern (smriti) vornehmlich besass, wurde der Dichter des 
Mahäbhärata der Herold von dessen eigenstem Geschmack. Die 
Dichtung erhielt einen hohen sittlichen und erziehenden Beruf, in- 
dem sie dem Volke sein ganzes Leben in Religion und Recht, in 
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Sitte und Brauch vor Augen führte. Poesie und Recht griffen 
nachbarlich ineinander Uber. Im Epos lebte das Volk fort, und 
aus dem Epos erfrischte und veijüngte sich das Volksleben und 
bewahrte in zähem Conservatismus seine Eigenart. Auf die geistige 
Entwickelung der breiten Volksmassen hat gerade diese religiös- 
belehrende Rhapsodenliteratur der Puräna einen tiefgehenden Ein- 
fluss ausgeübt, eben weil dieselbe aus dem innersten Leben dieses 
Volksthums hervorquillt und seine religiösen und socialen An- 
schauungen widerspiegelt. Es ist ja richtig, dass wir in der heutigen 
erzählend-belehrenden Literatur der Puräna wenig von acht poe- 
tischer Schilderung finden. Das belehrende Element überwuchert. 
Anders ist es mit der Dichtung des Mahäbhärata. Hier waltet eine 
individuelle dichterische Schöpfungskraft. 

Zwar kann Niemand leugnen , dass auch dort die epische 
Erzählung vielfach zurücktritt. Nicht selten erscheint sie nur mehr 
wie eine Staffage oder ein Schmuck des Hintergrundes. Aber 
immer wiederum bricht von neuem die dichtende Kunst durch und 
entfaltet auch in den Büchern, die dmehsetzt sind von belehrendem 
Stoffe, die Vollkraft ihres poetischen Schaffens. Der poetische Gehalt 
unseres Epos ist meines Erachtens zu tief herabgesetzt worden, weil 
der lehrhafte Charakter nicht im Bilde der Gesammtentwickelung 
erfasst und beurtheilt wurde. Der grösste Fehler, den man begehen 
konnte, wurzelt darin, dass man das Mahäbhärata, seinen Charakter 
und Inh.alt von der spezifisch indischen Entwickelung lo.sriss. 

In dem Ejios pulsiert wirkliches Leben, aber indisches Leben. 
In seinen Schilderungen bewahrt es den Ruhm malerischer Schön- 
heit. Aber diese Schönheit erscheint in fremdartigen, vielfach gro- 
tesken Zügen. Es bekundet eine Fülle der Ideen und des Stoffes, 
die auf eigenstem Boden erwächst. Es eröffnet eine weite Per- 
spektive in das religiöse und rechtliche, in das sociale und wirth- 
schaftliche I.eben. Es sind »individuell geprägte Schätze geistiger 
Arbeit«, die hier sich lagern. Dieses Volksthum, wie es leibt und 
lebt aus der eigenen Fülle und Fruchtbarkeit, tritt vor uns hin. 

Es ist wahr, dass im bunten Durcheinander rohe Vor- 
stellungen mit den edelsten Anschauungen einer hocheivilisierten 


Digitized by Google 



Erstes Kapitel. Vorbucldhistische Nirvana-Texte. 45 

Cultur wechseln, Sitten barbarischer Zeit mit den Gebräuchen einer 
hohen Culturstufe. Ist diese Barbarei der Sitte auch noch lebendes 
Vülksthum des fünften und sechsten Jahrhunderts? Gewiss nicht 
in dem Umfange, dass das, was stellenweise verherrlicht wird, noch 
lebende Sitte des Volkes war. Aber Reste einer halb- 
'gesitteten Zeit sind es, die hier vereinzelt in den Tagesglanz der 
Civilisation hineinragen, während die Wurzel abgestorben ist. 

Indien ist vielgestaltig, »nicht gleichgeschliffen und gleich- 
gefärbt«. Höchster Wohlstand steht grell tiefer socialer Verkommen- 
heit gegenüber, ein Volk, das in seinen untersten Schichten sich 
mit einem Mindestmaass des für sein Leben Nothwendigen be- 
gnügt, in seinen obersten Schichten aber aus dem vollen Reich- , 
thum schöpft, den die Lruchtbarkeit des Bodens spendet. Es be- 
wegt sich die Gesittung auf einer weiten Skala der Culturstufen in 
dem bunten Völkergemisch Indiens, und die epische Dichtung ver- 
knüpft alte und neue Zeit, erstorbene und lebende Sitte. Auch 
in diesen Gegensätzen ist das Epos der getreue Spiegel der Volks- 
bildung und Volkssitte. Nicht aus fremdem Wesen, sondern aus 
dem eigensten Wesen heraus muss d.as Epos erfasst werden. Ich 
beanspruche damit für das Epos ein Recht, was wir jeder anderen 
Dichtung vergönnen, dass wir seine Eigenart zu begreifen suchen 
aus der Entwickelung der Zeit und des eigenen Volkes. Wem 
fällt es ein, die Nibelungen nach dem Mahäbhärata, Homer nach 
Vyäsa zu beurtheilen ? Es ist in der That ein nationales Werk der 
Geistesarbeit, dem indischen Volke eigen, seine persönlichste 
Arbeit, sein Denken und Streben in sich sammelnd. Und in dem 
ethischen Zuge, der belehrend wirken soll, ist es mit dem Volke 
tief verwachsen. Es ist das Lieblingsbuch der alten Zeit gewesen, 
und die vielen Uebersetzungen bezeugen, wie sehr sein Inhalt in 
alle Schichten gedrungen ist. 

Noch unter einem andern Gesichtspunkt verkörpert sich in der 
Verschmelzung der üppig schaffenden Poesie und des ernsten, be- 
lehrenden Charakters historisches Leben. Eine Poesie, in der Leben 
und Kraft sprüht, und eine religiös -philosophische Belehrung, die 
den Hörer aus der Sphäre des Lebens zum Jenseits hinüberzieht. 
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greifen ständig ineinander über, — ein siirechendes Bild der Gegen- 
sätze, die im indischen Culturlcben dicht nebeneinander liegen, 
hier eine hohe Intensität der Kraft, dort die Ruhe der Erstarrung, 
hier ein lebenskräftiges Ringen und Schaffen, dort Abkehr von dem 
Schatten des irdischen Daseins, ein Leben, das, von kühner Kraft 
l)eseelt, hoch emporstrebt und doch stets in unthätige Ruhe zurück- 
zusinken scheint. Ich sage »scheint«; denn was uns erstarrende 
Ruhe, Lethargie, Versumpfung äusserlich betrachtet scheint, das 
ist in Wirklichkeit der zäh beharrende Geist selbständigen Schaffens. 

»Durch eigene Arbeit legitimiert sich ein Volk.« Was wir 
Volkspersönlichkeit nennen, das sind »die eigenartigen, ihm allein 
, zugehörigen Formen und Ergebnisse der Arbeit, in denen es sich 
persönlich ausweist im Kreise der Völker«. »Die Arbeit sondert und 
macht die Völker persönlich«, sagt ein bekannter Schriftsteller umserer 
Tage. In der Geistesarbeit hat Altindien wenig geborgt. Ein tüch- 
tiges Volksthum, strebt es stolz und selbstbewusst nach den höchsten 
Zielen. Die Arbeit ringt nach den kühnsten Erfolgen. Die Schätze 
geistiger Arbeit tragen ihr individuelles Gepräge. Das bezeugen die 
Versuche auf fast allen Gebieten der Kunst und Wissenschaft, Ver- 
suche eines selbstbewussten Könnens, die bis in das dunkle Alter- 
thum zurückreichen. Wir finden in Indien die Quelle einer un- 
erschöpflichen Fülle, die sich immer erneuernd fortpflanzt. 

Nicht wenig trägt zu dieser Vielseitigkeit die sociale Viel- 
gestaltung bei, die nicht blos in den grossen Hauptgruppe^ der 
priestcrlichen, kriegerischen, erwerbenden Klassen wurzelt, sondern 
mehr noch in den vielen Einzelberufen, die ein weitverzweigtes 
Gildewesen ordnet und scheidet. Es begegnet uns die Viel- 
gestaltigkeit eines kraftvoll gegliederten Volksthums, in dem das 
geistige I.eben fruchtbar sich ausbreitet. Stellenweise scheint es, 
als breche jugendliche Thatkraft sturmgewaltig hervor. Aber die 
ganze Eigenart tritt uns am schärfsten auf religiösem Gebiete ent- 
gegen. In der Religion wurzelt jene unüberwindliche conservative 
Macht, der feste, trotz allem Wechsel beharrende Kern, der d.as 
Indien der alten und neuen Zeit zusammenschliesst. Die Religion 
gibt dem ganzen indischen I.eben seine eigenthtimliche Färbung. 
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Sie durchdringt das ganze Leben, begleitet jede Handlung, jedes 
Ereigniss im Leben des Einzelnen, im Leben der Gesammtheit. 
Religion und Leben verschmelzen zu einem Sein, das in unüber- 
windlicher Festigkeit beharrt , in dem erhaltenen Gepräge nicht 
wechselt. Die Religion überschattet das vielgestaltige Wirken dit^s ^ 
culturell hoch veranlagten Volkes. Und die Religion ist wiederum 
selbst in ihrem Glauben, ihren Idealen so einzigartig entwickelt, 
dass sie nur in den allgemeinsten Umrissen anderen Formen zur 
Seite gestellt werden kann. 

Im Bilde des Mahäbhärata nun zeichnet sich das religiöse 
Leben in der reich und üjrpig spriessenden Poesie, verflochten mit 
dem I.ehrgehalt der religiös-philosophischen Weisheit, in dem Wechsel 
kraftvoll geschilderter Charaktere und in der Uniformität der reli- 
giösen Belehrung. Es umspannt einen grossen vielgestaltigen Stoff- 
kreis, in dem sich »der wunderbare Organismus dieser einzigartigen 
Volkspersönlichkeit« abspiegelt. In der dichterischen Kühnheit und 
in dem Glanz der Schilderung einerseits, in der imix)santcn Masse 
belehrenden und religiösen Stoffes andererseits ist das Mahäbhärata 
ein ächt brahmanisches Denkmal, aus vorbuddhistischem Culturleben 
herauswachsend. Und im Bereiche dieses I.ebens entfaltet sich das 
Ringen der Philosophenschulen und zeichnet sich mit anschaulicher 
Unmittelbarkeit. Die Meinungen schwanken von heute auf morgen. 
Seitdem die Grundlage der Veda in ihrer Ursprünglichkeit und ge- 
heiligten Unantastbarkeit erschüttert, scheint der Wall durchbrochen, 
der den kecken Uebermuth emancipierender Richtungen zurückhielt, 
und die Fluthwellen neuer Ansichten überstürzen sich. In der 
Anugltä schildert die Dichtung das wilde Durcheinander der An- 
schauungen, welche das Hauptproblem der indischen Philosophie, 
die Erlösung aus den Banden des wechselvollen Daseins, hervor- 
ruft. »Die Einen behaupten, die Seele lebe nach dem Tode fort, 
die Anderen leugnen die Fortdauer. Den Einen schwebt Alles im 
Zweifel, den Anderen ruhen die Dinge auf sicherem Grund. Hier 
ist auch das «Ewige» unbeständig, dort ist es unwandelbar. Nach 
der Ansicht der Einen ist es einfach. Andere halten sein Wesen 
für zweifach und mehrfach. Die Einen kennen nur Einheiten, die 
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Anderen lassen eine Vielheit zu.« Im schärfsten Widerstreit be- 
fehden sich die einzelnen Schulen. »Wie Habichte über die Beute«, 
so fallen sie gegenseitig über ihre I-ehrsätze her und zerpflücken 
(vieikshipuh) die Beweise. Die Gestalt des übermUthigen Sophisten, 
der einer »nichtsnutzigen« Logik anhängt, den Veda und die Brah- 
manen verachtete, in den Versammlungen durch seinen Streitrul 
Alles übertönte, überall Sieger blieb, ist wie aus dem Leben ge- 
hauen. Nicht weniger lebendig ist der S[JOtt auf die »Kahlköpfe«, 
jene wandernden Asceten, die in braune Gewänder sich hüllen 
und unter der betrügerischen Flagge des dharina nach Bettelbrod 
h.aschen. Im F.pos gewinnen die rhilosophen dieses Zeitalters Leben 
und Gestalt. Es sind Gestalten aus vorbuddhisti.scher Zeit. 

Aus dem Strudel und dem Kampfe dieser Meinungen steigt 
nun das Ide.al des Nirväna empor. Nirväna findet sich nicht blos 
gelegentlich in diesem oder Jenem Winkel des Riesenepos zerstreut. 
Der Inhalt des Ideals ist lebendig verbunden mit der epischen Dar- 
stellung selbst. Nirväna bezeichnet den Höhepunkt des in Yudhish- 
thira verklärten Ch.arakterbildes eines königlichen Weisen, der nur 
nach dharma strebt ohne auf den Vortheil des Verdienstes zu 
schauen, der in Freud und Leid, gegen F'reund und Feind die 
unwandelbare Gleichmüthigkeit zeigt, wie sie durch das Bild der 
hell und klar emporsteigenden F'lamme (niväto hi yathä dipah) ver- 
sinnbildet wird. Die Einzelheiten dieses Charakterbildes sind in 
der einleitenden Abhandlung zusammengestellt*). So fasse ich Nir- 
väna im Zusammenhang mit Fipos und Epoche der Dichtung. 

Aufgabe der vorliegenden Abhandlung ist es daher, den 
Inh.alt des Nirväna aus diesen Quellen des MahäbliäraLa, die in die 
vorbuddhistische Zeit zurückgehen, näher zu erforschen. Die Dich- 
tung hat in den massenh.aft eingestreuten religiös -philosophischen 
Texten gleichsam selbst einen Commentar des Wortes in das F.pos 
verwoben. 

Doch die Untersuchung wird in der Darstellung des epischen 
Nirväna ihre Aufgabe nicht umgrenzen können. Es ergibt sich. 


') Epos und Kechtsbueb S. 51 — 57. 
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dass der Inhalt des Nirväna mit den Systemen der Philosophie eng 
verflochten ist, soweit sie in vorbuddhistische Zeit zurückreichen. 
In welchem Verhältniss stehen die klassischen Systeme der Philo- 
sophie zu dem System, aus dem das buddhistische Nirväna ent- 
lehnt ist? Es wird sich zeigen, dass in dem religios-philosophischen 
Ideal des Nirväna das Mahäbhärata als ein Markstein aus dem 
Strome der geistigen Entwickelung Indiens emporragt. Im Epos 
begegnen sich zwei entscheidende Epochen der Philosophie Indiens. 
Seine Entstehung berührt sich mit der Wende einer grossen und 
reichen Culturepoche, von welcher neue Scheidungen und Spaltungen 
in dem philosophischen I.eben ausgehen. 


4 
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Nirväna und Brahma. 

Aus dem wogenden Meere der Meinungen, dessen Schilderung 
die l^ichtung entwirft, ragt in stummer Grösse uml Majestät das 
unwandelliare Ihrahma als »rettende Insel« hervor. 

Brahma ist ursprünglich das heilige Wort, der geistige Erguss, 
der in Hymnus, Spruch und Lied aus der Betrachtung des Ewigen, 
Unwandelbaren hervorquillt. Jetzt erscheint in Brahma das Wesen 
dieses unwandelbaren Seins selbst ausgeprägt. Brahma heisst das 
eine, ewige, unwandelbare Sein; die eine, alles durchdringende 
und belebende Wesenheit, der Urquell alles Seins ist Brahma. Und 
dieses Sein leuchtet im tiefsten Grunde des eigenen Selbst (Atmä). 
Atmä ist Brahm.a, das reinste Sein, das innerste Wesen der Dinge. 
In Brahma haucht und lebt alles Sein. 

Wie Atmä mit Brahma in der Periode der Aranyaka sich zu 
einem Bilde verbindet, so erscheint in der Philosophie der Dichtung 
mit Brahma Nirväna zu einem Begriff und Ideale verbunden. 
Welche Vorstellung verschmilzt den Begriff des Brahma und des Nir- 
väna zur Einheit ? Aus welchem Ideenkreise wächst Nirväna hervor ? 

Der I.eser wird sich des reichen Bedeutungswandels erinnern, 
in welchem die epische Dichtung Nirväna vor Augen stellt. Hier 
empfängt es die Bedeutung von linderndem Balsam in Verbindung 
mit Arznei und Arzt ; dort wird es zur erquickenden Kühlung dem 
Dürstenden. Hier ist Vishnu der Born der Freude, der Spender 
von Nirväna; dort fallen Nirväna, Göttcrwelt, letztes Ziel in eine 
Linie. Mit Vishnu’s Hülfe erreichen die Götter das höchste 
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Nirväna; der Gute steigt zur erhabensten Vollendung empor, die 
sich in Nirväna kennzeichnet. Die Weisen sind gesättigt in Er- 
kenntniss, und ihr Herz ist in Nirväna zur Ruhe gelangt. Nirväna 
ist das höchste beglückende Ziel aller Gerechtigkeit, die Erlösung, 
Brahma, die höchste Seligkeit. Wer nicht dem rechten Pfade folgt, 
der lebt nach Art der Thiere, ohne Nirväna je zu erreichen. »Nir- 
väna sein« und »frei von aller Leidenschaft« fallen in eine Vor- 
stellung zusammen. 

Aus der Betrachtung scheiden nun alle Bedeutungen aus, in 
denen Nirväna zum Synonym von Ereude, Erquickung, Balsam hcrab- 
gesunken. Auch in der allgemeinen Bedeutung von Seligkeit kommt 
Nirväna nicht zunächst in den Bereich der Untersuchung. Die Ge- 
schichte des Wortes erschliesst sich in jenen 'l’exten, die Nirväna 
mit Brahma einerseits, mit dem Bilde unbedingtester Ruhe und 
Stetigkeit andererseits verknüpfen. Nifväna bedeutet »Erlöschen« 
und ist gleichwohl nicht mehr die Leuchte, die nach Ausbrennen 
alles Oels erlischt, sondern die Elamme, die, aus der EU Ile des 
Leuchtgefässes stets sich erneuernd, rein und klar immerdar in 
Ruhe beharrt. Nirväna erschliesst vollstes Sein und I.eben in Brahma, 
der »Stätte der Unsterblichkeit«. Diesen Bedeutungswandel er- 
reichte das Wort unter dem Einfluss der Idee von Brahma-Atmä. 
Ein neues Bild verköqiert in Brahma-Nirväna dieselbe Vorstellung, 
die dem Brahma-Atmä zu Grunde liegt, die Vorstellung der Einheit 
des inneren Selbst mit Brahma, dem ewigen Sein, ln der Er- 
kenntniss die.ser Einheit und Identität erstrahlt dem Irrenden die 
Erlösung. Der vedische Spruch fasst jene Vorstellung in die Eormel : 
tat tvam asi »Das bist du« (Chänd. VI 8, 7), aham brahma asmi 
»Ich bin Brahma« (Brih. I 4, ro). »Brahma, das ewige Princip 
alles Seins, die Kraft, welche alle Welten schafft und wieder in 
sich zurückzieht, ist identisch mit Atmä, dem Selbst, d. h. dem- 
jenigen an uns, was wir bei richtiger Erkenntniss als unser eigent- 
liches Selbst, als unser innerstes und wahres Wesen erkennen.« 
Diese Erkenntniss zerschlägt die Ketten, die den Menschen an das 
Dasein fesseln. 

Erlösung aus den Banden des Kreislaufes ewiger IVanderungen, 
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die von Geburt zu Geburt, von Gestalt zu Gestalt fuhren, ist das 
ersehnte Ziel aller Systeme imlischer Philosophie. Das Wesen, das 
heute als Mensch erscheint, wird vielleicht morgen in der Thicr- 
welt wiedergeboren ; ein drittes Stadium macht es zu einem Gott, 
und dann sinkt diese Gottheit tief hinab in die unterste Stufe der 
lebenden Wesen. Es sind die Mächte der Geburt und des Todes, 
die immer wieder sich aus dem »Samen der Werke« erneuern 
und neue Gestalten erzeugen. Wohl kein Text schildert uns den 
alles bezwingenden Einfluss der Todesmächte so anschaulich, als 
die epische Dichtung. Der buddhistischen Literatur stehen diese 
'I'exte ebenbürtig zur Seite, und wo beide I.iteraturen sich in dem 
Hilderreichthum begegnen, fla weist das Colorit des buddhistischen 
Hildes auf brahmanischen Ursprung zurück. 

Des Menschen Dasein wogt in einem Meere von Gegensätzen. 
Der wildeste Wechsel umto.st ihn, von Geburt zu Geburt ihn fort- 
reissend. Ereude und Leid, Liebe und Hass, Hoffnung und Furcht, 
Erfolg und Misserfolg, Gutes und Höses treiben das schwankende, 
dem Kalme verglichene Dasein hierhin und dorthin, heben es empor 
mit den sich aufthümienden Wellen, schleudern es in die Senkung 
hinab. Und doch kann sich der Mensch von der Anhänglichkeit 
an d.as leidenvolle Leben nicht trennen. K.auin scheint der Durst 
gestillt, so erwacht von neuem der Drang nach Leben und Lieben, 
der Quelle alles Wechsels. Erst in Br.ahma-Nirväna erreicht der 
K.ahn d.as erlösende Ufer. Aus den Fluthen, alles überragend, 
steigt das krystallhelle Sein des Br.ahma hervor, reines Erkennen 
ohne Wechsel und Wandel, einsam für sich und in sich beharrend 
(kevaladharmin), die lichte Höhe des Seins, deren Atmosphäre kein 
Windhauch bewegt. — Diesem Sein steht Nirväna gegenüber, Bild 
und Gcgenbild. In Nirväna leuchtet Brahma’s Wesenheit auf. Nir- 
väna ist der krystallklare Spiegel, in dem das innerste Selbst sich 
wieder findet. Das ist der Sinn von Brahma-Nirväna. 

Man übersetzt Brahma-Nirväna mit »Erlöschen in Brahma«. 
Diese Uebersetzung gibt nur unvollkommen den Sinn, der dem 
Ausdruck in den philosojAischen Texten der Dichtung zukommt. 
Der philosophische Begriff umschliesst ein doppeltes Element, ein 
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objektives in Brahma, ein subjektives in Nirväna, ein entfernteres 
Ziel und ein näheres Ziel. Das entferntere Ziel ist die eine, ewige, 
unwandelbare Wesenheit : Brahma ; das nähere der Zustand, welcher 
des Menschen Sein von aller Gegensätzlichkeit und allem Wechsel 
löst : Nirväna. In dieser Unwandelbarkeit des Nirväna findet der 
Erlöste die Unwandelbarkeit des eigenen Selbst, die Identität mit 
Brahma. 

So fasse ich den Zusammenhang zwischen Brahma und Nirväna. 
Es ist ein innerer Zusammenhang, der Nirväna mit Brahma ver- 
bindet, ein Zusammenhang, der in den charakteristischen Merk- 
malen der beiden Begriffe ruht. Im Bereiche der Brahma-Idee hat 
sich der Begriff von Nirväna ausgestaltet. 

Ich zeichne zunächst die Merkmale, in welchen die Dichtung 
Brahma und Nii^'äna schildert, an zweiter Stelle die innere Be- 
ziehung, welche beide Begriffe zu einem Bilde verwebt. 


I. Die unterscheidenden Merkmale. 

Das Bild, welches die epische Dichtung von Br.ahma einerseits, 
von Nirväna andererseits entwirft, findet sich nicht in weit zerstreuten 
Zügen über das Epos vertheilt. Es erscheint im festen Gefüge, im 
Rahmen eines Systems. So läge es nun nahe, beide Begriffe sofort 
im Rahmen dieses Systems , im Kreise jener Vorstellungen zu 
schildern, mit welchen Brahma-Nirväna sich zn einem geschlossenen 
Ganzen verbindet. Allein das System, in dessen Gefüge sich Brahma 
und Nirväna einschieben, legt der Forschung hinwieder neue Fragen 
vor, die sich nicht unmittelbar mit Nirväna berühren. So zeichne 
ich denn zunächst den Inhalt des Doppelbegriffes, ohne den syste- 
matischen Ausbau des Systems zu berücksichtigen, die inneren 
Beziehungen zwischen Bralima und Nirväna, um in einem folgenden 
Abschnitte ihre Stellung im Gefüge des Systems selbst zu be- 
schreiben. 
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I. Brahma. 

Die epische Dichtung erkennt gleich den Upanishad nur eine 
absolute Wesenheit an. Auch dem stoflflichen Sinn wird die Wirk- 
lichkeit eines Seins beigelegt, aber es ist die Wirklichkeit eines 
schattenhaften Seins. Das höchste und absolute Sein trägt in erster 
I.inie den Namen Br.ahma ; in ihm prägt sich die absolute Wesen- 
heit .aus ohne Beziehung zu einem andern Sein , Brahma in sich 
ruhend und beharrend. Paramätman »höchstes Selbst«, Purushottama 
»höchste Seele« bezeichnen Brahma in dem Gegensatz zu einem 
»niederen .Selbst«, d.as in der Wahnvorstellung des »Ich« wurzelt, 
zu einer »niederen Seele«, die mit den stofflichen Erscheinungen 
entsteht und vergeht. 

D.as innerste Wesen des Brahma hat schon die .alte Zeit in die 
kurze Formel zusammengefasst : sadasat »seiend nicht seiend«. Und 
so wird es nicht überr.oschen, diesem abstrakten, nur in der Höhen- 
sphäre einer kühnen und kühlen Spekulation wachsenden Begrifi 
auch im Bereiche des Ejjos häufiger zu begegnen. Die Philosophie 
des epischen Zeitalters ist aus der Tiefe jener chaotischen, nebel- 
haften Vorstellungen , denen noch der mythologische Ursprung .an- 
haftet, zu scharf umschriebenen Begriffen emporgestiegen und athmet 
in der Höhe einer selbständigen Forschung. 

Die wesentliche Eigensch.aft des Br.ahma ist, dass es nicht »nicht- 
ist«, ein Sein ohne jede differenzierende oder sondernde Bestimmung. 
Br.ahma ist d.as »Sein« schlechthin; aber gegenüber den in charak- 
teristischer Eigenart hervortretenden Einzelerscheinungen des Stoff- 
kreises ist es »Nicht-sein« ; denn es besitzt nichts, was in uns die 
Vorstellung wecken könnte, es sei dieses oder jenes. Einen noch 
prägnanteren Ausdruck findet dieser Grundcli.ar.akter »frei sein von 
jeder sondernden Bestimmung« in dem Bilde, da.ss Brahma weder 
seiend noch nicht seiend ist. Die Dichtung sagt ; »Das anfanglose 
höchste Br.ahma wird nicht seiend und nicht nicht-seiend genannt« 
(na s.at tan nä ’sad ucy.ate VI 37, 12). D.as Spiel mit diesen Vor- 
stellungen steigert sich zuletzt zur Räthselhaftigkeit des Ausdrucks. 
»Br.ahma ist nicht seiend und nicht nicht-seiend; seiend und nicht 
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nicht-seiend ist dies nicht» (na san na cä ’sat sad asac ca tan na). 
»Das unvergängliche höchste Brahma ist sowohl nicht-seiend als 
seiend nicht-seiend» (aksharam paramam brahma asac ca sad a.sac 
ca XIII 14, 5). Geradezu ins Bizarre verirrt sich der Ausdruck, 
wenn es heisst, Brahma sei nicht Mann, nicht Weib, nicht »Mann 
und Weib«, keines von Allem (na stri pumän nä ’pi napumsakam 
ca XII 201, 27). Die Sprache ringt nach einem Bilde, in dein sie 
erschöpfend schildert, was des Brahma innerstes »Sein« ist: nirguna- 
tvam »Freiheit von allen stofflichen Qualitäten«. »Ohne guna sein« 
ist das einzige wesenhafte Attribut des Brahma. Und wenn Brahma 
auch mit dem reichen und schimmernden Gewände aller Prädikate 
des höchsten Sein bekleidet wird, so sollen sie doch nur das eine 
Attribut beschreiben, dass Brahma keine Attribute besitzt (nirguna) : 
das seiende »Nichtsein« und nicht seiende »Sein«. Dieser Begriff 
des Brahma ist im Epos streng einheitlich durchgeftihrt. 

Keines Prädikates bedient sich das Epos so häufig als des 
Wortes nirguna »ohne Qualität«. Es erläutert den tiefsten Gegen- 
satz, in welchem Brahma und Materie, das geistige und stoffliche 
Sein, stehen. Und erst in diesem Gegensatz enthüllt sich der Be- 
griff von dem, was der indische Metaphysiker »reines Sein« 
nennt. Den Erforscher abendländischer Geschichte der Philosophie 
wird es vielleicht überraschen, dass in Indien schon die Spekulation 
des siebenten und achten Jahrhunderts v. dir. das Wesen der höchsten 
Substanzialität in dem »reinen Sein«, »reinen Erkennen« fand. 
Aber cs wäre ein Irrthum, in diesem »Erkennen« und »Sein« 
die Parallele zu verwandten Vorstellungen der aristotelischen Philo- 
sophie zu suchen. Unter dem Schein einer frappanten Aehnlich- 
keit des Ausdrucks birgt sich inhaltlich eine grosse Verschiedenheit. 
Nur im Zusammenhang mit der spezifisch-indischen Vorstellung von 
dem stofflichen Sein kann der Begriff des »reinen Sein« in Brahma 
erläutert werden. 

Dem Brahma stellt die Philosophie der Dichtung ein Sein 
gegenüber, das sie Prakriti »Urstoff«, Pradhäna »Grundbestand«, 
Mülaprakriti »Wurzelgrundform«, Avyaktam »Unentfaltetes«, Mäyä 
»Täuschung«, Avidyä »Dunkel des falschen Wissens« nennt. Es 
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ist die Urquelle, aus welcher die Welt der stoflflichen und siunen- 
falligen Erscheinungen hervorgeht, die Welt der Thätigkeit und des 
Wechsels. Auch dieses materielle Grundprincip wird uns unter 
dem Bilde »seiend nicht seiend« (sadasad) beschrieben. Aber es 
ist das in einem ganz anderen Sinne. Jenes unentfaltete Sein, 
das die Welt erzeugt, ist zwar in sich selbst nicht differenziert; 
die unterscheidenden und abstufenden Qualitäten erscheinen aus- 
geglichen. Aber es ist aus sich hingeordnet, allen Wechsel und 
jeden Gegensatz hervorzubringen. Brahma ist »seiend nicht seiend« 
in der Fülle des Seins, vor welchem jeder Schatten des Wandels, 
auch die leiseste Schattierung eines Gegensatzes flieht ; es ist keiner 
Bestimmung zugänglich. Prakriti oder Mäyä sind aller Bestimmungen 
fähig. Letztere wechselt in tausend Wandlungen, Brahma beharrt 
in ewiger Ruhe. Aus Prakriti ergiesst sich die wogende und 
tosende Fluth des Daseins. Am Felsen des Brahma brechen sich 
die wilden Wogen. 

Das innerste Wesen des stofflichen Seins wird bestimmt durch 
guna. Guna »Qualität« bezeichnet den wesentlichen Gegensatz des 
geistigen und stofflichen Wesens (gunadharmin »durch guna charak- 
terisiert«, triguna »mit den drei guna behaftet«). 

Was ist guna? Die Sprache der abendländischen Philosophie 
bietet kein Analogon , das den Inhalt des Begriffes deckt. Die 
Uebersetzung wechselt zwischen Qualität, Aspekt, Constituent. Guna 
bedeutet ursprünglich Faden. Und in dieser Bedeutung kehrt das 
Wort in der Dichtung häufig wieder. Aber im Bereiche der Philo- 
sophie gewinnt guna einen prägnanten Sinn, den ich als »differen- 
zierende Grundkraft des Stoffes« umschreiben möchte. Guna im 
Sinne der epischen Philosophie sind jene drei Grundelemente, die 
in ihrer spezifischen Eigenart das substanzielle Sein des Grund- 
stoffes bilden, satva »Helle«, rajas »Trübung«, tamas »Finsterniss«. 
In dem »unentfalteten« Grundstoff gleichen sich die Elemente zu 
dem unbestimmten »sadasat« aus. In den Einzelerscheinungen gehen 
sie in die bunteste Mannigfaltigkeit des Seins auseinander. Aus 
diesen drei Fäden webt die Prakriti das Gewebe, das uns in täu- 
schendem Zauber d.is eigenste und innerste Wesen verhüllt. Prakriti 
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ist ein schaffendes und gestaltendes Princip, eine schöpferische Ur- 
sache, die aus sich heraus in tausend Arten und Abarten die in- 
dividuellen Erscheinungen zeugt, eine Flamme, die in tausend 
Lichtern weiterflammt, in tausend Gestalten sich ausgestaltet. In 
diesen Gebilden umstrickt und verdunkelt Prakriti das weite All 
(prakrityä sarvam eve’dam jagad andhikritam XII 303, 35). Der 
Urquell dieser vielgestaltenden Kraft ruht in guna. Sie bilden die 
Grundelemente und Grundkräfte der Prakriti. Sie sind substanzielles 
Sein, Prakriti selbst. Immer betont die Dichtung, dass die guna 
es sind, in welchen der Stoff sich auswirkt zu dem verwirrenden 
Wechsel und Wandel, der uns umgibt. »Trübung und Dunkel um- 
spannen in tausendfadigem Gewebe das All» (rajasä tamasä cai’va 
vyäptam sarv'am anekadhä). »Der dreifache in guna ruhende Zu- 
stand bethört diese Welt« (tribhir gunamayair bhävair ebhih sarvam 
idam jagad mohitam VI 31, 13). Auf diese drei Quellen werden 
alle Spielarten des Seins ihrer physischen und ethischen 
Beschaffenheit nach ziu-ückgefiihrt. Ich sage physische und ethische 
Beschaffenheit. Der indische Philosoph betrachtet beide Ordnungen 
stets in engster Verbindung ; physische und moralische Ordnung 
sind nur zwei Aspekte des einen stofflichen Seins. Wie 
unterscheiden sich diese Guna? 

Dem Philosophen des Brahma tritt die sichtbare Welt in 
der verwirrendsten Mannigfaltigkeit der Gegensätze (dvandva) ent- 
gegen. Von den unvollkommensten Stufen des leblosen Seins steigt 
er zu den lichtesten Manifestationen und Wandlungen empor. Das 
Gegenbild dazu spiegelt sich in der moralischen Ordnung wider, 
in den Gegensätzen des Guten und Bösen, der Tugend und des 
Lasters, der Liebe und des Hasses, der Freude und des Leides. 
Dieser Wirrwarr der Gegensätze mit allen Schattierungen und Ab- 
stufungen fasst der Philosoph in drei Gruppen zusammen. Satva 
»I.icht« und tamas »Finstemiss« stellen die äussersten Gegensätze 
dar, das lichte Grundelement und das dunkle Grundelement. Zwischen 
beiden liegt ein vermittelndes Stadium r.ajas »Trübung«. Im »lichten« 
Element entfaltet sich der Stoff zu der reinsten und leuchtendsten 
Form ; in tamas hüllt er sich in die tiefste Finsterniss. Zugleich 


Digilized by Google 



58 Erster Theil. Nirvana und die Sämkhya-Schule der epischen Dichtung. 

bezeichnet satva als »Güte« die höchste Stufe der moralischen Ord- 
nung, tamas »Laster« die tiefste; rajas, die »trübende Leidenschaft«, 
schwebt zwischen beiden Stufen. Prakriti umschliesst alle diese 
Gegensätze und entfaltet sich auf der weiten Scala der Unvoll- 
kommenheiten, die sich in den drei Guna vielhundertfaltig abstuft. 

Diesem guna -behafteten Sein steht nun das Brahma als nir- 
gunam »ohne sondernde Beschaffenheit« entgegen. Keine Spur 
dieser Qualitäten wird in dem krystallklaren Sein entdeckt. Auch 
satva »Güte«, »Licht« ist ausgeschlossen und alles, was aus satva 
hervorgeht, Tugend, Freude, Liebe, beglückende Beseligung; denn 
auch dieses lichteste Sein ist der Schatten des Stoffes, ein Gegen- 
satz, und jeder Gegensatz ist aus Brahma verbannt, Tugend nicht 
weniger als Laster, Freude nicht weniger als I.eid, Liebe und Hass 
und was immer an Gegensätzen sich im weitesten Bereich der stoff- 
lichen Welt findet. Selbst der edelste und lichteste Gegensatz ist 
eine Ausgeburt des Stoffes und begründet im Wesen eine Differenz. 
Brahma ist nirguna und nirdvandva im rigorosesten Sinne. 

Mit guna schwindet jeder Wechsel aus der Wesenheit. Brahma 
ist »ohne Wandel«, avikära, und wenn gleich seine Substanzialität 
tief hineingetaucht scheint in den Strom des Werdens und Ver- 
gehens, der jeden Augenblick dem Auge die Scenerie wechselt, so 
bleibt dieses granitene Sein doch fest und unerschütterlich (acala, 
dhruva), »alles körperliche Sein umspannend bleibt Brahma, das 
höchste Selbst ohne Schatten der Qualität« (nirguna^ paramätmä 
tu deham vyäpyä ’vatishthate III 147, 8). »Im Bereiche der Sinnen- 
welt scheint , das Ewige mit sondernden Bestimmungen umkleidet 
und wahrt sich doch in der I.oslösung von allen guna (gocare vartate 
nityara nirgunam gunasamjnitam XII 302, 41). Im Gewebe des Stoffes 
»gleicht Brahma der Seidenraupe, die sich in ihr Gespinnst hüllt. 
Ohne Eigenschaften webt es um sich die Eigenschaften wie Seiden- 
fäden, ohne Gegensätze kleidet es sich in alle Art der Gegensätze« 
(samavarundhati sütratantugunair nityam . . . aguno gunair dvandvam 
eti ca nirdvandvas XII 303, 4). In den verschiedensten W'endungen 
sucht die epische Darstellung die Eintönigkeit des stets wiederkehren- 
den Gegensatzes dvandva- nirdvandva, saguna- nirguna zu beleben. 
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Wo giina, da Thätigkeit. Guna ist die rastlos schaffende und 
treibende Macht; aus ihr fliesst alle Thätigkeit, ein neuer Gegen- 
satz zwischen Brahma und Prakriti, dem reinsten Sein und schatten- 
haftesten Sein. Brahma erscheint überall > nicht handelnd«, Prakriti 
»handelnd«. Absolute Ruhe und absolute Thätigkeit stehen sich 
in ihnen entgegen. »Von Prakriti geht alles Schaffen aus; wer 
das Selbst für nicht handelnd ansieht, der ist wahrhaft sehend« 
(yah pa9yaty ätmänam akarttäram sa pagyati VI 37, 29). »Die 
Prakriti verrichtet alle Werke, mögen sich gute oder schlechte 
Früchte in ihnen zeitigen ; die Prakriti allein geniesst die Früchte« 
(prakriti^ kurute karma gubhägubhaphalätmakam XII, 303, 45). 
»Die göttliche Prakriti erzeugt Werden und Vergehen.« »In Pra- 
kriti erschöpft sich die Quelle von Handeln und Leiden.« Brahma 
ist steinerne Ruhe im Getriebe der Welt, ein Leben ohne Leben, 
Erkenntniss ohne Erkennen. Wohl unter keinem Gesichtspunkt tritt 
die Vorstellung der regungslosen Ruhe so charakteristisch gefärbt 
hervor, als unter dem Gesichtspunkt des Erkennens. 

Die philosophische Betrachtung erblickt den reinsten Ausdruck 
von Brahma’s Wesenheit in jnänam »Erkennen«. Das geistige Sein 
ist ganz von Erkenntniss durchleuchtet, den sinnlichen Augen ver- 
schlossen, einzig durch »Erkennen« charakterisiert (alingah kevalam 
jnänalakshanah). Aber ist das eine Erkenntniss, die das Bild aller 
Arten und Formen in sich aufnimmt, ist es eine lebensvolle Er- 
kenntniss ? Die Frage wird überraschen. Im Leben der Erkenntniss 
gipfelt ja das höchste Leben. Und doch , Brahma’s Erkenntniss 
ist nicht Leben. Es ist Erkenntniss ohne zu erkennendes Objekt. 
Jede Erkenntniss bedingt in der Vorstellung des indischen Philo- 
sophen einen Wandel ; der Nichtwissende empfangt Wissen. Jedes 
Leben ist ein Wechsel. Aber Wandel und Wechsel bewegen sich 
im Bereiche des Stoffes, aus ihnen quillt neues Sein, neues Leiden. 
In Brahma existiert kein Wechsel. Brahma ist das krystallisierte 
»Sein«, das krystallisierte »Erkennen«, eine versteinerte Abstraktion. 
Es lebt ohne zu leben, erkennt ohne zu erkennen. Die Dichtung 
fuhrt uns dieses »Sein und Erkennen« unter dem Bilde des »theil- 
nahmloscn Zeugen und Zuschauers« vor(säkshin, kOtastha, madhyastha, 
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udäslna). Gleichsam in einsamer Grösse abgeschlossen erscheint 
Brahma auf felsigem Vorsprung. An ihm rauscht der Strom der 
Freuden und Leiden vorüber. Tausend Bilder und Gegensätze 
treten entgegen, die hier anziehen, dort abstossen, hier mit Liebe, 
dort mit Hass, hier mit Hoffnung, dort mit Furcht erfüllen. Brahma 
bleibt theilnahmlos. Woge um Woge strömt vorüber; nichts ver- 
mag dieses Sein zu sich hinzureissen. Es ist unzugänglich der 
Liebe und Abneigung. Das geistige Sein wohnt im Körper wie 
der »unparteiische Zeuge« (säkshivat stliitah XII 194, 13 sarveshäm 
säkshibhüta). Man nennt das höchste Sein »ohne Gegensatz theil- 
nahmlos« (nirdvandvain kötastham XII 301, loi), »einzig unpar- 
teiisch« (madhyastham ekam XII 301, 25). »Theilnahmlos über- 
wacht es alle Wandlungen« (adhitishthati gunän vikriyatah sarvän 
udäslnavad). »Das geistige Sein heisst schlechthin Zeuge« (säkshi 
kshetrajna ucyate XII 285, 17). »Ohne von den guna hierhin 
und dorthin geworfen zu werden, ruht es in sich selbst, gleichgültig 
gegen Alles« (udäslnavad äslna^ VI 38, 23). 

In diesen Zügen zeichnet sich das Brahma des Epos. Aber 
alle die mannigfachen Prädikate sammelt der eine Begriff kevala, 
kaivalya in der Vorstellung unbedingter Einheit und Einzigkeit. 
Kevala »allein« bedeutet hier die Abgeschlossenheit des einen 
Seins. Brahma ist einzig für sich (eka), ohne ein zweites mit 
ihm verwachsenes Sein, einfach, ohne Qualität. Die dreifache Vor- 
stellung des »Seins«, der »Isoliertheit« und »Freiheit von allen son- 
dernden Bestimmungen« fasst XII 314, 16 in astitvam, kaivalatvam, 
vinäbhävam zusammen. »Der höchste Geist gehört Niemanden zu 
eigen. Niemand ist ihm eigen; er ist einzig für sich« (na hy ayam 
kasyacit kagein nä’sya ka9cana vidyate bhavaty eko hy ayam). 

Dieses Bild von Brahma steht einzigartig in der Geschichte 
der philosophischen Forschung. In jener Isoliertheit ist Brahma 
das »Unvergängliche«, das »Unwandelbare«, das »Feste«. Brahma 
ist die Regungslosigkeit selbst; obschon das Leben, starr wie der 
Felsen, an dem der Sturmwind wirkungslos vorüberbraust. »Das 
ewige Brahma ist selige Ruhe« (9äntir brahma sanätanam XIV 24, 
I 7), Ruhe zur unbedingten Gefühllosigkeit gesteigert. Brahma ist das 
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höchste Ziel (paramä gatih), das unter dem Bilde einer Statte, einer 
unwandelbaren Stätte, einer Stätte des Friedens und der Unsterblich- 
keit geschildert wird. »Kr erreicht die unwandelbare Stätte des 
Brahma, welche hoch die Prakriti überragt« (brahmanah sthänam 
yat param prakriter dhruvam XII 229, 24). »Du wirst den höchsten 
Frieden, die ewige Stätte in Brahma erreichen« (p.aräm ^äntim 
sthänain gägvatam VI 42, 62). »Das fehllose, stets sich gleich- 
bleibende Brahma (nirdosham hi samam brahma). »Dort erscheint 
Brahma, wo kein Fürchten und Gefürchtetwerden, kein Wünschen 
und Hassen«. »Sie erreichen den unvergänglichen Ort«. »Zu 
Brahma steigen sie empor, der unwandelbaren, schwer zugänglichen 
ewigen Stätte« (avyayam upaiti brahma dushpräpam . . . ^ägvatam 
XII 280, 55). »Wenn sie Br.ahma’s höchste Stätte erreichen, freuen 
sie sich in ewiger, unvergänglicher Freude« (präpya tat paramara 
sthänam XII 217, 33). »Die Weisen erlangen in Brahma den Ort, 
wo es kein Leiden, kein Wanken und Schwanken gibt« (yatra gatvä 
na ^ocanti na cyavanti vyathanti ca te tu tad brahmanah sthänam 
präpnuvanti). Brahma heisst schlechthin »Ort der Unsterblichkeit« 
(amritam padam), »ein Ort ohne Freude und ohne Leid« (nirduh- 
kham asukham XII 180, 24), »von Wonne und Schmerz in gleicher 
Weise entblösst« (sukhaduhkhäbhyätp hinam padam III 180, 29), 
»ewig, ohne Wechsel und sonderndes Merkmal« Qjade nitye nirguue 
lingavarjite). — So leuchtet das erlösende Endziel in Brahma dem 
Suchenden entgegen, eine Höhe, die jedem Sturm das stürmische 
Dasein entzieht, ein Sein ohne »Sein«. Ihm gegenüber steht das 
Ideal des Nirväna. 

2. Nirväna. 

Das Ideal, das in Nirväna ausgemalt wird, lässt sich in das 
eine Wort nirdvandva »losgelöst von allen Gegensätzen« zusammen- 
fassen. Um diesen Zustand zu beschreiben, bietet das Epos einen 
höchst interessanten Wechsel des Ausdrucks. Die Prädikate, in 
welchen lediglich der Begriff dieser Erlösung vom Widerstreit der 
Gegensätze hervorgehoben wird (dvandvädita, dvandvavirahita, dvan- 
dvair vimukta u. s. w.) kann ich übergehen. Um so mehr fesseln 
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jene anderen Zlige, in denen uns das Bild so fremdartig entgegen- 
tritt, dass der Beschauer sich unwillkürlich fragt: War es möglich, 
dass ein sinnender Geist in diesem Bilde das höchste Ideal seines 
geistigen Ringens finden konnte ? Und doch steht der Forscher 
der Wirklichkeit eines Ideals gegenüber, dem der sinnende und 
büssende Yogin Indiens sich schon zwei Jahrtausende und mehr in 
starrer Betrachtung zuwendet. Es ist ein Ideal, das ihn losreisst 
von allem, was des Menschen Sinnen und Trachten anziehen oder 
.abstossen kann, ein Ideal, in dem jede Regung zur eisigen Ruhe 
erstarrt. 

Die Cultur der Völker geht ihre eigenen Wege. Und so ist 
auch Nirväiia zu beurtheilen als das Produkt einer Geistesarbeit, 
die sich frei und originell entfaltet hat. In der Mitte eines be- 
zaubernden Naturbildes erscheint jenes Ideal, das in der Oede 
und Eintönigkeit den seltsamsten Contrast zu der wundervollen 
Mannigfaltigkeit bildet, die es äusserlich umgibt. Und doch auch 
diese fremdartige Erscheinung trägt das unverfälschte Gepräge ächt- 
indischen Geistes ; es ist ein ganz selb.ständiges philosophisches 
Gebilde. 

Die Gegensätze, von denen ich sprach, sind nicht nur die 
Gegensätze des Hasses und der Liebe, des I-eides und der Freude; 
auch die sittlichen Gegensätze von Laster und Tugend, von Unrecht 
und Recht bannt das erstrebenswerthe Ziel. Die vollkommenste 
Gleichmüthigkeit soll einti'eten gegen Gutes und Böses, Angenehmes 
und Unangenehmes, Hitze und Kälte, Gesundheit und Krankheit, 
Lob und Tadel, Leben und Sterben, Besitz und Verlust, Freund 
und Feind, gegen Alles, was in den Zauberbann der Gegensätze 
fällt und des Menschen Begehr oder Abneigung weckt. Alles sind 
Fesseln, die den Menschen an das Reich des Werdens und Ver- 
gehens ketten. Hier einige epische Texte, die dieses Bild erläutern. 
»Sie zürnen nicht, sie frohlocken nicht, kein Zorn, kein Rache- 
gefiihl beschleicht sie. Verwandte sind ihnen fremd, sie selbst den 
Verwandten fremd. Freunde sind ihnen unbekannt, sie selbst der 
Freunde beraubt.« Das Wort Freund und Verwandter existiert 
nicht mehr in ihrem Wörterschatz. »Der Yogin ist gleichmüthig 
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(sama); er trauert und frohlocket nicht; jede Regung der Leiden- 
schaft ist entschwunden.« Die Dichtung legt dem Erlösten die be- 
zeichnenden Worte in den Mund. »Dem Erfolg und Misserfolg, 
dem Leben und Sterben, dem Gefühle der Wonne und des Schmerzes, 
bin ich weder freund noch feind«’"(na dveshmi na ca kämaye XII 
224, 13). »Der Yogin, dessen Sinn geläutert, dessen Gier in der 
Gluth der Busse erloschen, hat sich von Feindschaft und Zuneigung 
gleichmässig losgerissen« (nivrittadveshakämavän). Kein Schimmer 
der Schönheit vermag das Auge zu fesseln, kein Reiz des An- 
genehmen das Herz zu sich hinzuziehen. »Die allgewaltige Hoff- 
nung ist zur Hoffnungslosigkeit geworden« (ä^ä balavati nairäcyam 
XII 178, 8). »Der Hoffnung h.at .sie die Hoffnung genommen und 
I’ingalä schläft in süssem Frieden« (ägäm nirä^äm kritvä XII 178). 
Begehrenswerth leuchtet tlie Fülle des Goldes, das Funkeln des 
kostbaren Gesteins. Mit freigebiger Hand hat die Natur dem Inder 
diese Schätze geschenkt. Aber d;is Ideal der Flrlösung ruht in 
einer Gesinnung, die Gold und Perlen und einen Klumpen gemeiner 
Erde mit gleichem Auge betrachtet. »Ein Edelstein, ein Klumpen 
Gold , ein Erdkloss sind ihm glcichwerthig« gehört zu den belieb- 
testen Zügen des Yogin (samaloshthägmakäincana XII 262, 12). 
Was ist heiliger in den Augen des Inders, als der Brahmane, was 
verabscheuungswürdiger als der Hund? und doch Brahmane und 
Hund , diese Gegensätze schwinden vor dem betrachtenden Blick 
des Yogin. Es heisst, dass er auf sie mit gleicher Werthschätzung 
herabblickt. Der Yogin kennt weder gute, noch lasterhafte Menschen. 
»Ohne Gegensätze, stets im eigenen Wesen beharrend, ohne Selig- 
keit«, das ist die höchste Seligkeit (nirdvandvo nityasatvastho niryo- 
gakshemah VI 26, 45). »Das Wesen der Ascese besteht in Gleich- 
muth gegen Erfolg und Misserfolg« (siddhyasiddhayoh samah VI 26, 
48). »Wer an nichts mehr Anhänglichkeit zeigt, w'er nicht liebt, 
nicht hasst, dessen Sinn ist unerschütterlich begründet« 26, 57). 
»Er erreicht die Seligkeit der Ruhe.« Den vollen Inhalt des Ideals 
fasst das Wort samatvam »Gleichmüthigkeit« zusammen, und in der 
Schilderung desselben steigert sich die Sprache des Epos zur er- 
müdenden Ueberschwänglichkeit. »Der Yogin wird eqrrobt in der 
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Ascese genannt, wenn er gegen Alles gleichmüthig gestimmt ist, mag 
es Gold, Edelstein, ein Klumpen Erde sein. Gleiche Gesinnung 
gegen Gute und Böse hegen ist das unterscheidende Merkmal. Allein 
fiir sich , ohne Besitz und Hoffnung ist er in der Busse geläutert« 
(samaloshthäcmakäincanah . . . sam.'ibuddhih . . . ckäki . . . ni- 
rä(,ir aparigrahah VI 30, 8 — 10). »Gleich gegen Feind und Freund, 
gegen Ehre und Verachtung, gleich gegen Hitze und Kälte, gegen 
Wonne und Schmerz, von .aller Anhänglichkeit losgelöst, gleichmüthig 
bei I.ob und Tadel bleibt der Rishi stets sich gleich und mit allem 
zufrieden« (VI 36, 19, so). So leuchtet auf dem Grunde dieses 
kryst.allhellen, ungetrübten Wesens d;is Abbild des Brahma. 

Aber die starre Beharrung der Wesenheit Brahma’s empfängt 
noch eine schärfere Zeichnung im Ideal des Yogin. Die Philosophie 
des Epos macht die Regungslosigkeit des Steines zum unterscheiden- 
den Merkmal dieses Ruhestadiums (lakshanam tu prasädasya). »Wie 
der Stein, von Regen und Wind bestürmt, unbeweglich verharrt, so 
auch der Erlöste« (ijäshäna iva nä'lam cälayitum ?akyas XII 316, 
zo). »Er bleibt regungslos wie der Fels, fest und unerschütterlich 
wie die Bergesmasse« (päshäna iva nii,’calah sthänuvac cä’py akam- 
pah syäd giriv.ae ^ä'pi nii;calah XII 306, 14). Aber es ist nicht 
blos die Regungslosigkeit, es ist auch die Gefühllosigkeit des Steines, 
die in diesem Zustand erstrebt wird. »Er hört nicht, schmeckt 
nicht, riecht nicht, tastet nicht, sieht nicht und bildet in sich keine 
Vorstellungen.« Die Sinneseindrücke erwecken kein Gegenbild 
(sainskära). »Alle Wahnvorstellungen schwinden, jede Erkenntnisse 
(na 9rinoti na cä’ghräti na rasyati na iragyati, na ca sparsam vijä- 
näti na samkalpayate manah, | na cä ’bhimanyate kimcin na ca 
buddhyati XII 306, 16). Durch zwei bezeichnende Bilder wird 
dieses Stadium näher beleuchtet. Der Yogin gleicht einem »Holz- 
block« (käshthavat), der jeglichem Gefühl unzugänglich ist. In der 
Regungslosigkeit aber ist er »der Kerzenflamme vergleichbar, die 
an sturmfreier Stelle ohne Wanken und Schwanken klar und gerade 
emporsteigend leuchtet« (XII 306, 18). 

Doch wie ist im Lebenden ein solches Stadium möglich, dass 
er sieht, ohne zu sehen, hört, ohne zu hören, fühlt, ohne zu fühlen, 
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schmeckt, ohne zu schmecken, dass er mitten im Kreislauf der 
Vorstellungen und Sinneseindrücke ohne Erkennen und Empfinden 
bleibt? 

Die Erklärung liegt in dem Prädikate: nirahaipkära »ohne Ich«, 
nirmama »ohne Mein«, in jener specifisch indischen Vorstellung, 
welche den Strudel des Werdens und Vergehens aus dem Wahn- 
gebilde des »Ich« hervorbrechen lässt. Wo dieses Wahngebilde 
verblichen, da ist jede Beziehung zu dem Denken, Empfinden, 
Schauen, Hören erloschen. Alle Sinneseindrücke gleiten vorüber, 
alle Bilder strömen vorbei, ohne dass sie eine Beziehung zu unserem 
»Selbst«, dem wahren und innersten Wesen von uns erhalten. Das 
Sein ist jeder differenzierenden Bestimmung entkleidet. Die Wahn- 
vorstellung liegt in der Meinung, dass ich es sei, der sehe, ich, 
der höre, ich, der empfinde. Und aus dieser irrigen Vorstellung 
entspringt die Lust und Liebe zum Leben und zu Allem, was das 
Leben bietet. So lange dieses falsche, im sinnenfalligen Sein 
wurzelnde Selbst nicht erloschen, findet sich der Mensch in den 
Wogen des leiden.svollen Daseins immer wieder. Denn dem »Ich« 
entspringt alle Thätigkeit (karma), und in jeder Thätigkeit lebt und 
wirkt das »Ich«. Aber alle Thätigkeit ist Werden, alles Werden 
ist I.eiden. Der aharakära ist die schaffende Kraft, die uns in das 
Gewebe der Sinnenwelt und ihres schillernden Wechsels spinnt ; 
und die Fäden dieses Gewebes sind so stark, dass nichts sie ver- 
nichten kann, es sei denn die Wahnvorstellung selbst zerstört. So 
lange dieses »Ich« uns das Zauberbild eines von Freud und Wonne 
durchströmten Seins vorgaukelt, so lange schweben wir im Strudel 
der Gegensätze und schwanken zwischen Liebe und Hass, zwischen 
Hoffnung und Furcht. Mit dem »Ich« entschwindet alle Unruhe, 
und es tritt die Ruhe und Regungslosigkeit des wahren Seins her- 
vor. Die unterscheidenden Kräfte (guna) erlöschen dann in ihren 
Wirkungen, wenn sie auch äusserlich noch dem »Sein« anhaften. Der 
Erlöste ist »ohne sondernde Qualität« (nirguna), »ohne Ich« (nir- 
ahamkära). Auf das wahre Selbst üben die Sinneseindrücke sowenig 
Einfluss, wie der Regentropfen auf den Fels. Der Tropfen zerbricht 
am Fels, ohne dass der Stein es »empfindet«; die Sinneseindrücke 
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strömen an dem »Selbst« vorüber, ohne dass sie eindringen. In 
nirahanikära wird unbedingteste Gleichmüthigkeit gewonnen. Das 
ist jene ideale Gleichmüthigkeit, die uns die Dichtung in den stetig 
wiederkehrenden Attributen des Yogin, nirahamkära »ohne Ich«, 
nirmama »ohne Mein«, niräglh »ohne Hoffnung«, nihsvähäkära 
»ohne Wunsch«, niryogakshema »ohne Seligkeit«, nirnamaskära 
»ohne Ehre« schildert. Alle jene Prädikate vereinigt in höchst an- 
sch.aiilicher Weise die folgende Stelle XIV 46, 45: 

nirdvandvo nimamaskäro nihsvähäkära eva ca 
nirmamo nirahamkäro niryogakshema ätmavän 
niräc'tr nirgunah gänto niräsakto niräerayah. 

»Ohne Gegensätze, ohne Ehre, ohne Wunsch, ohne Mein, ohne 
Ich, ohne Seligkeit, ohne Hoffnung, ohne Qualität, ohne Zuneigung, 
ohne Wohnung, in Ruhe beharrend im Selbst«, das ist Nirväna, 
die höchste erreichbare Vollendung, alles krönend, .aber nur im 
heissen Ringen zu erreichen. »Wenn der Men.sch in sinnender Be- 
trachtung alle Eindrücke des Köqiers und Geistes .aufgibt, erreicht 
er allmälig Nirväna, wie die Elamme, die des Brennholzes entbehrt, 
losgelöst von allen Sinneseindrücken , ohne den Widerstreit der 
Gegensätze, ohne Besitzthum und Anhänglichkeit .an Besitz« (ganair 
nir\'änam äjmoti nirindhana ivä’nalah sarv.asainskäranirmukto nir- 
dv.andvo nishp.arigr.ah.ah XIV 19, 12). Nirväna umschliesst jenes Ideal, 
das uns die Dichtung in der abstrakten Formlosigkeit und steinernen 
Regungslosigkeit schildert, das Ideal der höchsten Ruhe (paramä 
9äntih). Wo Nirväna in den philosophischen Abschnitten erscheint, 
steht es synonym für Ruhe und Unw.andelb.arkeit. Gemeinsame 
Züge verbinden Br.ahma und Nirväna in diesem Ideal der Ruhe 
und Stetigkeit. — Welcher Art ist die Verbindung? Für die vor- 
buddhistische Geschichte von Nirväna ist diese Frage von entscheiden- 
der Bedeutung. 

II. Beziehung der unterscheidenden Merkmale. 

Wenn ich einleitend bemerkte, dass Nirväna seine philosoirhische 
Bedeutung im engsten Anschluss an das Ideal von Brahma gewonnen 
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hat, so kann dies in zweifachem Sinne gefasst werden. Nirväna bc- 
sass von Hause eine selbständige Bedeutung, die den Inhalt des 
in Brahma gezeichneten Ideals ursprünglich nicht berührte. Erst 
im Bereiche der Philosophie von Brahma passte sich Nirväna dem 
Bilde der steinernen Ruhe an, die in Brahma entgegentritt. Es ist 
aber auch eine tiefere Abhängigkeit von Brahma denkbar, insofern 
die etymologische Bedeutung von Nirväna, gewissermassen die ma- 
terielle Aussenseite des Wortes, ihr geistiges Gepräge unmittelbar 
aus dem Gehalt der Brahma-Philosophie schöpfte. 

Nun wird ja Niemand bestreiten, dass Nirväna etymologisch 
nichts weniger als »Ruhe«, »Ort der Ruhe«, »Stätte iler Unsterblich- 
keit« bedeutet. Seinem etymologischen Ursprung haftet die Be- 
deutung des Erlöschens an, wie ich eingangs hervorgehoben habe. 
Und in der Dichtung bricht diese Bedeutung mehrfach mit vollster 
Bestimmtheit durch. Ich erinnere an IV 22, 22. Draupadl’s Schön- 
heit wird der Flamme verglichen, die noch einmal hell auftlackert 
im Augenblick, bevor der Docht ganz aufgezehrt ist. Noch be- 
zeichnender ist XIV 19, 15 und XV 22, 28, da in beiden Stellen 
die Dichtung mit dem Bilde des Erlöschens das Bild des Friedens 
und der Ruhe verbindet: »Allmälig erreicht er Nirväna dem Feuer 
vergleichbar, das des Holzes entbehrt«. »Beim Untergänge der 
I.ebensbethätigungen gelangt der Yogin für immer zur Ruhe, wie 
das flammende F'euer, sobald der Brennstoff ausgeht.« In beiden 
Versen schildert die Dichtung unter dem Bilde des Erlöschens und 
der Ruhe das erlösende Endziel. Ist dieses Ziel nun hier die Ruhe 
der Vernichtung, dort die Ruhe des beseligten Seins? — ein Wider- 
spruch ähnlich jenem, der in den buddhistischen Texten hervortritt. 

Doch dieser Widerspruch ist nur scheinbar, sobald wir Brahma 
und Nirväna verbinden. Beide Vorstellungen ergänzen sich innerlich 
zu dem idealen Bilde, in welchem dem büssenden Yogin das er- 
sehnte Ziel entgegenleuchtet. Die philosophische Bedeutung 
von Nirväna ist aus der Idee von Brahma herausgewachsen. Den 
kürzesten Ausdruck dieser wechselnden Beziehung finde ich XII 
350, 27 in dem Satze: 

nirgunam nirgunä bhütvä praviganti sanätanam. 
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»Sie lösen sich los von allen sondernden Qualitäten und gehen 
ein in das ewige qualitätlose Sein.« Zunächst und unmittelbar er- 
stirbt jene Wahnvorstellung des betliörenden Ich, aus welcher die un- 
ruhig bewegte Flamme des sinnenfalligen Daseins stets neue Nahrung 
schöpft (nir.ahamkära). Fis erstirbt das Bewusstsein, dass ich es bin, 
der handelt, der sieht und hört, der schmeckt und fühlt. »Nicht 
ich bin Thäter«, so leuchtet es plötzlich dem nach Firlösung ringen- 
den Yogin. »Nicht ich handle, wenn ich .sehe, höre, fiihle, rieche, 
esse, gehe, schlafe, athme« (nai’va kimcit karomi'ti . . . pa^yan 
griuvan spriyan jighran a<^nan gacchan svapan ^vasan VI 29, 9). 
Mit dem Ich erlischt jede Regung, die des Menschen Sein hier- 
und dorthin zieht (nirmama, nihsvähäkcära, nirnamaskära); der Mensch 
ist im vollkommsten Sinn »ohne I.eidensch.aft« (viräga), mag es 
T.iebe oder Hass, F’reude oder Trauer sein (nirdvandva), vollkommen 
ohne .'Vnhänglichkeit an Leben und Lieben (vitrishua), ohne Wonne, 
ohne Schmerz, ohne Freund, ohne F'eind. Was immer einen Schatten 
des Wechsels in seinen Kreis wirft, eine Welle erregt, das ist ent- 
schwunden (nirväna). Nirmanyuh »ohne Leidenschaft« und nir- 
vänah »erloschen« sind synonym, und mit beiden gleichbedeutend 
wechselt v'änta »zur Ruhe gelangt«. In dieser unbedingten Ruhe 
erstrahlt nun die Wesenheit, die verhüllt war durch das Gewebe 
der Wahnvorstellung vom falschen Selbst. Das Selbst findet sich 
im eigenen Selbst. »Nirväna erreichen« und »Brahma werden« 
sind gleichbedeutend, nicht als trete eine Wandlung ein, die aus 
dem wechselvollem Sein im Reiche der Guna zum ewigklaren 
Sein verschmelzend überfuhrt. Denn die eine unwandelbare Wesen- 
heit beharrt von F.wigkeit zu Ewigkeit, und diese Wesenheit ist 
unser innerstes Selbst. Aber dieses unwandelbare Selbst , der 
tiefste Grund alles Seins, war gleichsam verloren in dem Strudel 
der Leidenschaft und in der wuchernden Wildniss der Sinnes- 
eindrücke (samskära). Nun findet cs sich wieder in sich selbst, 
Brahma in Brahma. Dieses Stadium fasst die Sprache der Dich- 
tung in den Ausdruck: brahmabhüta »er wird Brahma«, brahma- 
bhüyäya kalpate »er wird ebenbürtig dem Sein des Brahma«. Es 
ist die Brahma-Statur, die schon in diesem Leben wiedergewonnen 
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wird, oder besser: schon in diesem Leben gelangt Brahma in Nir- 
väna zur unverhüllten inneren Klarheit. Nur ein leichter Schleier 
entzieht noch den vollen Genuss, nämlich das körperliche Sein, 
das dem Vollendeten (siddha) äusserlich anhaftet. Der Tod hebt 
auch diesen Schleier hinweg, und Brahma erstrahlt wieder in der 
ungebrochenen Klarheit des reinen Seins. 

So erschliesst Nirväna dem in das dunkle Dasein verlorenen 
Brahma die eigene Wesenheit. In Nirväna öffnet sich jene Stätte des 
Friedens und der Ruhe, die einzig in Brahma besteht, Brahma ist 
»der Ort der Unsterblichkeit« (amritapadam, gäntam sthänam). Man 
kann auch so sagen; In Nirväna kehrt Brahma zu sich selbst zurück 
und zwar in einem doppelten Stadium, in diesem Leben zur inneren 
Loslösung von Allem, w’as sein Wesen umstrickte, im Tode zur 
äusseren Entfesselung von der drückenden Schwere des körperhaften 
Daseins. Die Dichtung kennt zwar nicht den Ausdruck: Nirväna 
mit und ohne Upädhi (anupädhigeshanirväna, upädhi(;eshanirväna). 
Aber sie zeichnet uns das Bild des im Leben Erlösten in den 
bestimmtesten Zügen. 

Es wird nun zunächst meine Aufgabe sein, das Bild von Brahma- 
Nirväna, das in den allgemeinen Umrissen entworfen ist, im Detail 
der Dichtung zu ergänzen. Erst in dem Ueberblick des reichen 
Details, das die Philosophie des Epos bietet, lässt sich ein deut- 
liches Bild des Zusammenhangs zwischen Brahma und Nirväna ge- 
winnen. 

In XII 206, 31 beschreibt das Epos die Erscheinung des er- 
lösten Asceten in folgendem Zuge. »Aller unterscheidenden Merk- 
male beraubt (nirvi9eshavän), geht der Ascet in das qualitätlose und 
ewige Brahma ein«. »Von allen Sinneseindrücken losgerissen, er- 
langt er das höchste Brahma, das da heisst ewig, unwandelbar, 
ruhig, unvergänglicli« (vimuktah sarvasaraskäraih . . . brahma sanä- 
tanam param sam9äntam acalam . . ,). »Ohne Leid, ohne Mein, in 
vollkommener Ruhe und Ungetrübtheit des Geistes, ohne Leiden- 
schaft, losgelöst von den Banden der Anhänglichkeit w'ird er Brahma 
ebenbürtig« (vi^oko nirmamah ^äntah prasannätmä vimatsarah XII 
251, 14). »Ohne Mein, ohne Ich, ohne Widerstreit der Gegensätze, 
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nicht ztimencl, nicht hassend ist der Erlöste. Ob beleidigt, ob ge- 
schlagen, er sinnt nicht Böses in feindlicher Gesinnung; gleich- 
müthig gegen alle Wesen erreicht er Brahma.« 

Vor allem fesselt uns die Bhagavadgltä. Dieser Abschnitt des 
Epos gehört zu seinen dichterisch werthvollsten Partien. Im schönsten 
poetischen Gewände erscheint hier die Spekulation. Die spätere 
Zeit vermag diesem philosophischen Gedichte nichts entfernt Aehn- 
liches an die Seite zu stellen. Der Dichter dieses philosophischen 
»I.iedes« malt uns den Wechsel und das Leid der Erde in den 
lebhaftesten Farben, um diesem Wechsel dann das Ideal des Yogin 
gegenüberzustellen. E i n Grundton klingt durch das ganze Lied : 
Es gibt nur ein Sein, Brahma, eine ewige, unvergängliche Substanz, 
und die Unsterblichkeit dieser Wesenheit erstr.ahlt in Nirväna. »Dem 
unsterblichen Sein ebenbürtig wird der Weise, wenn Freud und 
Leid ihn gleichmüthig berühren« (samaduhkhasukhah . . . amritat- 
väya kalpate VI 26, 13). »Wer ohne Wechsel und Wandel, stets 
in seinem Wesen beharrt, ohne Seligkeit ist, der besitzt die Selig- 
keit des Selbst« (nirdvandvo nityasatvastho niryogakshema ätmavän 
VI 26, 45). »Er gelangt zum P'rieden« (prasädam adhigacchati). 
»Wer ohne Wünsche, ohne Mein, ohne Ich ist, der erreicht die 
Ruhe« (^äntim adhigacchati). »Dies bedeutet das «Br.ahma-Sein», 
und wer darin beharrt, erlangt endlich das beseligende Glück in 
Brahma« (eshä brähmt sthitih . . . sthitvä ’syäm . . . brahma- 
nirvänam ncchati VI 26, 72). »Er steigt zur Vollendung empor« 
(siddhim adhigacchati VI 27, 4). Wem die Erkenntnis des »Ich« 
zu Theil wird, »der erreicht in Kurzem die erhabenste Ruhe« 
(paräm ^äntim adhig.acchati), »gelangt zu Brahma« (brahma naci- 
ren.1, ’dhigacchati), »gewinnt sicheren Frieden« (gäntim äpnoti naish- 
Oiikäm). »Sie beharren in Brahma« (bnahmani sthitäh). »Der Yogin 
wird Brahma und erlangt das Nirväna in Brahma« (brahmanirvänani 
brahmabhiito ’dhigacchati VI 29, 24). »Die ohne Fehl, erreichen 
d.as Nirväna in Brahma« (labhante brahmanirvänam). »Wer seine 
wahre Wesenheit erkennt, dem geht Ninäna in Brahma auf.« »Der 
Yogin erreicht jenen höchsten, aus Nirväna hervorgehenden Frieden, 
der in meiner Wesenheit besteht« (gäntim nirvänaparamäm matsainsthäm 
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adhigacchati VI 30, 8). In einer I-inie begegnen uns Brahma, 
Nirväna »Friede, Ruhe«. In Nirväna leuchtet Brahma, in Nirväna 
Friede. In Nirväna wird die ruhige Stätte (gäntam sthänam) er- 
klommen, wo die Seele sich der ungetrübtesten Ruhe erfreut (yathä 
dipo nivätasthah). »Wer diese höchste Höhe erstiegen, flir den 
gibt es keine Rückkehr.« »Dort gibt es keine Geburt, keinen 
Tod.« 

Ich breche hier die der BhagavadgUä entlehnten Beispiele ab, 
um mich einer anderen Gruppe zuzuwenden. 

Das Wesen des rechtgläubigen Nirväna-Ideals enthüllt uns die 
Erzählung von Mudgala. Dem büssenden Rishi wird hoch über 
allen himmlischen Regionen eine Stufe der Seligkeit geschildert, die 
weder Freud noch Leid kennt, die himmlischer als alle Himmel. 
Sie ist das begehrenswertheste Ziel der Götter, die krönende 
Vollendung (gatih parä, paramä siddhih). Mudgala erstrebt jene 
Stätte, die einzig dem Weisen zugänglich, der alle Anhänglichkeit 
an das »Ich«, an das »Mein« abgeworfen und den Widerstreit der 
Gegensätze überwunden (nirmamä nirahamkärä nirdvandväh). Diese 
erhabenste Stätte ist bekannt unter dem Namen höchstes Brahma 
(paramam padam, param brahma). Es ist eine ewige Stätte, die 
in vollständigster Abgeschlossenheit besteht (sthänam atyantam ke- 
valam), ein Zustand der vollkommensten Ruhe (gamam uttamam). 
Und Mudgala gewinnt in Brahma die ewig beglückende Vollendung, 
deren innerstes Wesen in Nirväna besteht (jagäma 9äcvatim siddhim 
paräm nirvänalak.shanäm). Hier erscheint als höchstes Ziel Brahma, 
Brahma als Stätte, die in vollständigster Lsoliertheit liegt, die Ab- 
geschlossenheit selbst (kaivalyam) als erhabenste Vollendung; und 
diese Vollendung wird durch Nirväna zu Theil. 

Im engsten Zusammenhang erscheinen Brahma, Nirväna und 
die Ruhe der Gefühllosigkeit XII 187. Der Weise möge alles 
Sinnen dem ewigen Brahma zuwenden. »Aus der vollkommenen 
Absorption geht Nirväna hervor« (nirvedäd cva nirvänam). An 
nichts möge er denken. »Das beseligende Glück erreicht der 
Weise in Brahma durch Loslüsung von .allen Gefühlen« (sukhain 
vai brähmano brahma nirvedenä ’ilhigacch.ati). 
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Jene andere Stelle zeichnet uns den Vollendeten in Brahms 
unter dem Bilde des kühlen Sees in der Mitte der Sonnengluth. 
Der Vollendete gelangte zur Ruhe , zum vollständigen Nirväna 
(gämyämi parinirvämi) in Brahma (brahmasthitah). Ihn umfangt die 
Ireseligende Wonne in der tiefsten Abgeschlossenheit (sukham mätn 
eti kevalam), »kühl wie der See trotz Sommergluth« (grishme 
9 ltam iva hradam). 

So ist in der That »Niiräna das höchste Brahma, das er- 
habenste Ideal« (nirvänam paramam brahma dharmo 'sau para 
ucyate), »Nirväna das höchste beglückende Ziel aller religiösen 
Pflichten« (nirvänam sarvadharmänäm nivrittily paramä). Brahma 
und Nirväna begegnen sich in dem rigorosesten Samatvam »Gleich- 
müthigkeit«, das Loslösung von allem Wechsel der Qualitäten (vinä- 
bhävam), reines Sein (astitvam), vollständigste Abgeschlossenheit 
(kaivalyam) bedeutet. 

So lange die Unwissenheit und Bethörung ihr Dunkel aus- 
breitet, ruht Brahma, das innerste Wesen von uns, in der Mitte des 
wechselnden Daseins der Sinnenwelt. Die erlösende Erkenntniss 
eröffnet in Nirväna die Rückkehr zu dem eigensten Selbst; aus der 
erlöschenden Gluth der Leidenschaft geht in strahlender Klarheit 
das reinste Sein und Erkennen hervor, ein Sein ohne Leben, ein 
Erkennen ohne Erkennendes. Das Ringen nach Erlösung ist ein 
steter Kampf zwischen falschem und wahrem Wissen (avidyä, vidyä). 
Nirväna ist die Wahlstätte der siegenden Vidyä, die Stätte unsterb- 
lichen Friedens. 

Und nun wird es möglidi sein, den Lauf zu verfolgen, der die 
Bedeutung des Nirväiia aus dem Begriff des Erlöschens zum Bilde 
vollkommenster Ruhe eines seligen Seins führte. In dem Bilde 
der klar und heiter emporsteigenden I.euchte erscheint Nirväna 
gleichbedeutend mit nirvätam sthänam »sturmfreie Stätte«, als wäre 
Nirväna abgeleitet von nis und vänam »ohne H.auch des Windes« 
und als müsse nirvänam durch padani oder sthänam »Ort« ergänzt 
werden zu nirvänam sthänam »eine Stätte, aus der jede Regung 
des Windes entschwunden« (y.asmäd vänam nirgat.am). Diese ety- 
mologische Deutung gibt der Commentar der epischen Dichtung. 
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Und es ist nicht zweifelhaft, dass schon die philosophische Be- 
trachtung der vorbuddhistischen Zeit diese Bedeutung mit Nirväna 
in dem Bilde des nivätastho yathä dipah >wie die Kerze an sturm- 
freier Stelle* verbindet. Die Bedeutung ist das Ergebniss der engen 
Verbindung von Brahma und Nirväna. 

Brahma ist »Statte des Friedens*, »Ort der Unsterblichkeit* Ich 
erinnere an die Bezeichnung »Ort des Brahma«, »Ort der Ruhe, der Un- 
sterblichkeit* (brahmanah padam, brahmanah sthänam, param padam, 
amritapadam, 9äntam sthänam) und die verwandten Ausdrücke jäntim 
adhigacchati , brahma adhigacchati »er gelangt zum Frieden*, »er 
gelangt zu Brahma*. Unter dem gleichen Bilde der »ewigen, jedem 
Wechsel und Wandel entzogenen Statte* wird der in Nirväna er- 
reichte Zustand beschrieben. Nirväna ist ^äntih »Ruhe*, 9äntam 
sthänam »ruhige Stätte*, samatvam »wo alle Gegensätze ausgeglichen*, 
amritam »Unsterblichkeit*. Aus den Wogen der Leidenschaften, 
die vollständig entschwunden , steigt Nirväna , die Stätte ewigen 
Friedens hervor, wo jeder Gegensatz erloschen (nirdvandva), jede 
Verschiedenheit erblichen (nirguna). So ist Nirväna gleichbedeutend 
mit Ort des Friedens und führt zu jener etymologischen Umdeutung. 
Alle jene mit der Präposition nih verknüpften Synonyma : nirdvandva, 
nirguna, niraharakära , nirmama, nirsaiuskära, nirnamaskära greifen 
ineinander über, um den Ursprung aus nih und vänam nahe zu legen. 

Der Stirnn ist das Bild der steten Unruhe, die von aham- 
kära, der Wahnvorstellung des Ich ausgeht. Sobald das »Ich« 
erlischt (nirväti), verweht der Sturm (nirvänam) und absolute 
Ruhe tritt ein (^äntih). »Wer ohne Leidenschaft« (nirmanyuh), ist 
»ohne Sturm* (nirvänah), er schaut auf Alles mit dem Blicke des 
starrsten Gleichmuths (samadarganah). Wir finden die drei Prädi- 
kate des zur vollkommenen Ruhe gelangten Erlösten in einer Linie. 

Diese vollkommene Ruhe ist die Ruhe absoluter Abgeschlossen- 
heit (kaivalyam, sthänain kevalam), die Ruhe innerster Isoliertheit 
und Einzigkeit. »Niemanden gehöre ich an. Niemand gehört 
mir an* (ekah, ekäki, na hy ayam kasyacit ka^cin na kasyacit). ln 
Brahma-Nirväna wird die Höhe dieser Abgeschlossenheit (kaivalyam) 
erstiegen. Kaivalyam wird so zum Ideal der befreiemlen Erkennt- 
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niss, unter einem neuen Bilde gleichbedeutend mit dem idealen Ge- 
halt von Brahma und Nirväna. Es ist überall das eine unwandel- 
bare Sein, das hier in sich selbst als reinstes Sein (astitvam) ge- 
schildert wird, dort als befreit von allem wandelbaren Sein (nirguna), 
an dritter Stelle als abgeschlossen für sich existierend (kevala). 

Und alle drei Vorstellungen fasst hinwiederum der Begriff der 
Vidyä unter dem Bilde ungetrübter Erkenntniss zusammen. Wer 
in Nirväna das Brahma erreicht, ist »erleuchtet« (buddha), ein kry- 
stallisicrtes Wissen (vidyä), das aus der Nacht der Unwissenden 
(abuddha) und der Finstemiss der falschen Erkenntniss mit unver- 
gänglicher Klarheit leuchtet. Denn »so lange der Mensch in der 
Bethörung immer neue Wandlungen erzeugt, erkennt er sein innerstes 
Wesen nicht; dieses Wesen wird nicht befreit«. »Er wird befreit, 
sobald er die Wandlungen als nicht sich, sondern dem Stoffe an- 
gehörig erschaut; dann streift er alle Wandlungen ab und erkennt 
sein höchstes Selbst.« »Wenn der Mensch sein innerstes Selbst in 
der Erkenntniss erfasst, dann ist er kevala, einzig für sich« (yadä tu 
budhyate ’tmänam tadä bhavati kevalah XII 306, 44). »Der Weise, 
dessen Geist mit dieser Erkenntniss erfüllt ist, dessen Sinn fiirwahr ist 
in Nirväna eingegangen.« 

Wie in einem Grundriss zeichnet diesen engen Zusammenhang, 
der Nirväna und Nirguna, Nir.ahamkära und Kevala, Brahma und Buddha 
vereinigt, ein Monolog der Dichtung (XII 307). Eingeleitet wird 
der Monolog durch den Gedanken, dass das wahre Sein in voller 
Klarheit erscheine, sobald es die Prakriti abwirft. Dieser Augen- 
blick der Erlösung tritt ein, wenn der Weise erkennt ; »Ein anderer 
bin ich, etwas anderes ist sie« (anyo ’ham anye ’ti yadä budhyati). 
D.ann »geht er in das einzig we.senhafte Princip ein und entzieht 
sich der Vermischung mit dem Stoff« (tattvatäm eti na cä ’pi mi^ratäm 
vrajet). Durch die Prakriti allein erscheint Ätmä vermischt und 
verschieden (prakrityä migro hy anyag ca drigyate). Sobald die 
Seele jede Zuneigung für Pnakriti und ihre Wandlungen abwirft, 
dann dämmert das Licht der erlösenden Erkenntniss. »Wie thöricht 
habe ich gehandelt, dass ich in meiner Unwissenheit mich in dieses 
Pr.akriti genannte Netz gestürzt und wie ein Fisch mich in seinen 
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Maschen verstrickt. In Thorheit wandelte ich von Geburt zu Geburt 
und meinte, Prakriti allein sei mein Lebenselement, und doch einzig 
Ätmä ist mein Freund. Ich bin i h m ebenbürtig. Was immer ich 
sonst sein m.ag, ich bin eins und gleich mit seiner Nature (samyatvam 
ekatvam äyätah). >Ich erkenne die Aehnlichkeit. Ich bin ihm 
gleich« (tulyatäm iha pagyämi sadri^o 'harn anena). »Er ist ohne 

Fehl, auch ich bin es. Obschon innerlich ohne Zuneigung zum 
Werden und Wandel, lebte ich doch eine Zeitlang mit der von 
Leidenschaft erfüllten Prakriti (sasangayä ’hara nihsangah) ; bethört, 
bin ich von ihr unterjocht worden. Nur Unwissenheit ist es, die 
mich an sie fesselt« (abuddhabhävatvät). »Ohne Wandel bin ich 
von ihr, der Wechselvollen, beihört worden« (nirvikäro vikärayä). 
»Ohne Gestalt erschien ich mit Gestalt begabt in tausend Gestalten« 
(mürtishv amürtimän). »Ohne Form nahm ich Form und Gestalt an, 
indem ich von der Wahnvorstellung des «Mein» überwältigt wurde« 
(mamatvena pradharshitah). »Die Macht dieser aus Prakriti hervor- 
gehenden Wahnvorstellungen zwang mich, in tausend Geburten zu 
wandern« (präkritena mamatvena). »Was habe ich, der ich ohne 
dieses aham bin, mit dem «Mein» zu thun« (nirmama.sya mamatvena 
kim). »Ich habe jetzt nichts mehr zu schaffen mit ihr, deren Wesen 
lediglich in der Wahnvorstellung des Ich besteht« (ahamkärakrität- 
mayä). »Durch sie allein habe ich mein untheilbares Selbst immer 
vervielfältigt. Nun bin ich erleuchtet, ohne «Ich», dem Einfluss 
der Wahnvorstellung entzogen« (huddho ’smi nimiamo nirah.am- 
kritah). »Ihm allein bin ich gleich, nicht ihr, der ungeistigen« 
(anena sämyam nä ’nayä acetayä). »Mit ihm, nicht mit ihr, bin ich 
eins« (aikatvam). Dies, so führt die Dichtung weiter aus, ist die 
Erkenntniss, die zur Einheit zurückführt. »Sobald das Selbst den 
Qualitätloscn erkennt, erscheint es gleich und eins mit ihm.« 

So leuchtet dem Suchenden in dem Zustande, der frei von 
»aham« ist, das eigene Selbst. In Nirväna wird der Mensch er- 
leuchtet (huddho ’snii) und findet im qualitätlosen Selbst das eine 
Brahma. Nirväna, buddha, br.ahma verbindet innerlich die eine 
Idee, die kurz durch nirgunatv.am , absolute Qualitätlosigkeit, aus- 
gedrückt wird. Auf dem Boden einer Anschauung, welche das 
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reine Sein einzig in brahma nirgunam sucht, ist jener philosophische 
Begriff von Nirväna erwachsen, der in der starren Ruhe voll- 
kommenster Gleichmüthigkeit besteht. In diesem Nirväna schwebt 
der Dichtung das höchste Ideal alles Strebens vor. 

Aber in welchem Gegensatz entfaltet sich dieses Ideal zu dem 
reichen und lebenskräftigen Wachsthum der indischen Cultur 1 Hier 
die grösste Eintönigkeit, dort eine Ubersprudelnde Fülle. Aus dem 
Boden Indiens spriesst der Zauber einer wunderbaren Pracht und 
Mannigfaltigkeit. Und von diesem märchenhaften Glanz , wie er 
sich in dem befruchtenden Reichthum der südlichen Sonne ent- 
wickelt, flüchtet der Ascet hinweg zu einem Ideal, dem auch 
jeder Schimmer verklärender Schönheit fehlt. Aus der sonnigen, 
glanzvollen Tiefe steigt er in die ödeste Region empor und sucht 
sich in der tiefsten und leersten Abgeschlossenheit ein Leben, das 
ohne Leben, ein Erkennen, das ohne Erkennen, ein Sein, für das 
er im weitesten Bereich der kostbarsten und wechselvollsten Natur- 
bilder nur e i n ebenbürtiges Bild findet, das Bild des nackten Steines, 
das Bild des verdorrten Holzblockes. Das ist sein Ideal. Die Er- 
lösung winkt ihm in der einen beseligenden Erkenntniss , ohne 
Glück glücklich zu sein (niryogakshema), ohne Freude, ohne Freund 
zu sein. Der Schmerzensschrei aus der Tiefe des wechselvollen 
Daseins bricht sich erst an steiler Felsenhöhe, wo Brahma unnahbar 
steht, ein »steinernes Sein*. Und doch, so grell die Gegensätze 
sich hier beleuchten, es tritt in diesem Bilde der beherrschende 
Zug des hervorragendsten Systems entgegen. 

Das Ideal von Nirväna gehört einem originell ersonnenen und 
selbständig durchgeführten System der Philosophie an, dessen Grund- 
lage in dem Geistesleben der vorbuddhistischen Zeit wurzelt. 

Aus der ergiebigen Fülle dieser Cultur ist jenes machtvolle 
sociale und wirthschaftliche I.eben hervorgegangen, das in der Viel- 
gestaltigkeit seiner Gliederung, im lebenskräftigen Wuchs seines 
Handels und seines Gewerbes der culturhistorischen Forschung einen 
höchst lehrreichen Stoff zuführt. Aus dem Born jenes Geistes- 
lebeps strömte ein mächtiger Strom der Poesie, und die Kunst 
suchte auf demselben Boden den Ruhm monumentaler Schöpfungen. 
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Die Signatur dieser vorbuddhistischen Epoche, die mit dem im Epos 
sich spiegelnden Zeitalter zusammentriffl, ist Blüthe und Wachsthum 
eines kräftigen Volkes. Und getragen von dem schöpferischen Zuge 
dieser Zeit hat die philosophische Spekulation ein System ausgebaut, 
das in Nirväna seinen Abschluss findet. Ein wahnwitziges Streben 
spiegelt sich in der originellen Lösung des Problems, das seit 
der Morgendämmerung indischer Cultur den forschenden Geist be- 
schäftigte. 

Dieses Nirväna erscheint sonach in der Dichtung nicht wie ein 
erratisches Gestein, das mit vielen anderen Massen von dem Strom 
allmäliger Entwickelung in das Epos hineingetragen wurde, untl das 
sich nun ausser allem Zusammenhang dort vorfindet. Es ist nicht 
der Trümmerrest eines zusammengebrochenen Systems, das seine 
Theile über das Epos zerstreut hat. Nirväna ist der Schlussstein 
eines Systems, das sieh nicht blos in den allgemeinsten Zügen des 
Umrisses, sondern auch in den Einzelheiten der Ausführung im 
Epos ausprägt, ein Ideal, das einem bedeutsamen System der vor- 
buddhistischen Zeit angehört. Dieses System trägt den Namen 
S ä m k h y a. 
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»Aus der Krkenntniss wächst Erlösung« (jfiänän moksho jäyate 
XII 318, 87) ruft die Philosophie der Dichtung dem nach Be- 
freiung ringenden Asceten zu. Nicht in guten Werken ruht der 
Samen der Erlösung; aus »guten Werken« keimen nur neue Leiden, 
denn aus den Werken spriesst Verdienst, und das Verdienst muss 
bis auf den letzten Rest ausgekostet werden, bevor die erlösende 
Ruhe in die Seele einzieht. Nur die h'.rkenntniss zertheilt die 
Randen, die das »Selbst« an das Dasein fesseln. 

Der Ring, der jene Kette zusammenhält, ist ein Wahnbild des 
falschen Wissens, das objektiv in den Erscheinungen des Stoffes 
das wahre Wissen und Sein unseres Selbst verschleiert und sub- 
jektiv in der Vorstellung des »Ich« den Menschen verleitet, dort 
sein »Selbst« zu suchen, wo nur der Schatten und Schein des 
»Selbst« sich findet. Alle Erkenntniss strebt nach Ergründung dieses 
innersten Grundes unseres Wesens. In dem bunten Wechsel sucht 
sie das Unwandelbare des »Selbst« zu erfa,ssen. So ringt sich die 
unterscheidende Erkenntniss zum erlösenden Wissen empor. Und 
sobald der Unterschied des falschen und wahren Selbst in der 
ganzen Tiefe des Gegensatzes erschöpft ist, leuchtet das wahre Sein 
in ungetrübter Kl.arheit des Wissens. Das ist der tragende Ge- 
danke jenes Systems, dessen Elemente uns die Dichtung in ge- 
schlossenem Bau vor Augen stellt. Die leitende Idee geht von der 
Anschauung aus, dass der wahre Ätmä, d.as innerste Sein und 
Wesen der Dinge, durch einen falschen Atmä, eine falsche Seele, 
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verhüllt wird. Einzig die wahre Seele ist geistiger Natur, die falsche 
ist aus dem Stoffe gewoben. Um nun die wahre Seele zu er- 
gründen, muss alles ausgeschieden werden, was nicht zum Atmä 
»Selbst« gehört (nirätmak.am). Welche Merkmale gehören nun dem 
Sein an, das nur wie ein Schattenbild das »Selbst« begleitet? 

Diese Merkmale werden in der unterscheidenden Erkenntniss 
der fünfundzwanzig l’rinci])ien gewonnen , aus denen jegliches 
Sein sich zu einer Vermischung falschen und wahren Seins zu- 
sammenfiigt. Erst wenn vierundzwauzig Princij)ien (tattva) oder Seins- 
formen ausgeschieden sind, w'ird das geistige »Selbst« als fünfund- 
zwanzigstes l’rincip gewonnen. Der Vielgestaltigkeit von vierund- 
zwanzig stofflichen Seinsformen steht das eine fünfundzwanzigste 
l’rincip in der Geistigkeit des Wesens gegenüber. 

Auf dieser Lehre von den Principien baut sich jenes System 
auf, das den Namen Säinkhya im Epos trägt. In dem Worte 
samkhya hebt die Dichtung selbst das unterscheidende Merkmal 
des Systems hervor. Es ist ein System der Aufzählung und 
Erforschung aller Princi|)ien, die im Bereiche des Makro- 
kosmus und Mikrokosmus gefunden werden. Der indische Philo- 
soph erschaut den Bau des Weltalls im Bilde des Menschen und 
erforscht im Mikrokosmus die Elemente, welche den Bau des Uni- 
versums tragen. Der Mensch mit seinem stofflichen Sein ist aus 
jenen Fäden gewoben, die das Gewebe des Ganzen bilden. Und 
im Gewebe dieses einen Grundstoffes (prakriti) birgt sich der 
Geist (j)urusha). Aufgabe der philosophischen Untersuchung ist es 
nun, die Fäden zu entwirren, welche die schöpferische Prakriti um 
das wahre Wesen der Dinge gesponnen. 

Die Dichtung erläutert dieses Grundprincip des Särakhya. »Die 
Zahl der Principien ist in den vierundzwanzig Principien und dem 
einen Princip beschlossen« (caturvimgatir ekä ca tattvasamkhyä XIV 
35, 49). »Wer die genaue Zahl der Elemente ermittelt und er- 
forscht, wird von allen Banden befreit und gelangt zur Seligkeit« 
(sarvam prasamkhyäya yathävat tattvanigcayät). »Die Aufzählung der 
Principien schafft das Zahlsystcm der Principien« (tattvasamkhyä — 
tattvänäm sämkhyam XII 306, 30). In der erschöpfenden Unter- 
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Scheidung ruht das erlösende Wissen. Das Wissen erschliesst sich 
nur jenem, dessen »Erkenntniss die Zahl aller Principien gefunden« 
(sarvasamkhyätabuddhili XIV 47, 17; i)arisarakhyäy.a tattvavit XIV 
46, 56), »der befreit von der Zahl der stofflichen Principien« (satva- 
samkhyävimukta XIV 47, 17); denn um sich dem Zauber der Materie 
zu entreissen, muss er sie erst in ihren Theilen erfasst und umfasst 
haben, »in der Erkenntniss die Sinnenwelt mit ihren stofflichen 
Eigenschaften durch die Zahl ergründend« (jnänena parisamkhyäya 
sadoshän vishayän XII 301, 5), »alle Arten der stofflichen Wand- 
lungen unterscheidend« (vijhäye 'ha gatih sarväh). So wird das 
Sämkhya der Dichtung ein »System der erschöpfenden Aufzählung« 
(sämkhyajnänam parisainkhyänudiU'^anam XII 306, 26). »Das System 
des Sämkhya ist die vorzüglichste Methode der Principienzählung; 
die Särnkhya, welche in dieser Weise die Elemente unterscheidend 
aufzählen, erreichen die beseligende Abgeschlossenheit.« 

säipkhyadarganam etat te [)arisatpkhyänam uttamam 

evam hi parisamkhyäya säiukhyäh kevalatära gatäh. XII 315,19. 

In diesen Ausführungen über Charakter und Methode des 
Systems verräth sich die innere Veiavandtschaft mit jenem System 
der wissenschaftlichen Analyse, das in dem klassischen Sämkhya 
der aphoristischen l.ehrbücher (sütra und kärikä) niedergelegt ist. 
Das Sämkhya des Epos ist in der leitenden Grundanschauung ein 
ächtes Särnkhya, »methodische Erforschung und Darstellung der 
Principien « . 

Doch die Dichtung theilt das Wesen des klassischen Sämkhya 
nicht blos in dieser Grundidee, aus der sich die Philosophie syste- 
matisch aufbaut. Auch in der Ausführung des Details waltet volle 
Uebereinstimmung. 


I. Allgemeine Körperlehre. 

In der Darstellung der Principien zeigt der Lehrgehalt des 
Epos eine Abgeschlossenheit des Systems , die sich in keinem Zug 
von Sütra oder Kärikä entfernt. Am Anfang der Entwickelung 
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steht das stoflfliche Grundprincip, d;is »Unentfaltete«, und entfaltet 
sich zu den Einzclprincipien in jener festen Reihenfolge und engeren 
Abgrenzung der Gruppen, wie sie dem klassischen Särakhya eigen- 
thümlich sind. Ihm gegenüber, durch die Kluft der dreiundzwanzig 
stofflichen Entfaltungen getrennt, ragt einsam das geistige Princii) 
als »fünfundzwanzigstes« (pancavinigatika). Dort die Einheit, hier 
die Vielheit. »Nur die Einheit ist unvergänglich, die Vielheit ist 
vergänglich ; die Einheit allein ist Wissen , falsches Wissen ist die 
Vielheit.« 

ckatvam aksharam prähur nänatvain ksharam ucyate 

ekatvaiu dar^anam cä ’sya nänätvara cä ’py adan;anam. 

Der Sämkhyin versenkt nun seine Forschung in jenes nänätvam 
und adar^anam, die »Vielge.staltigkeit« und das »Dunkel des Irr- 
thums«. Aus diesem Dunkel heben sich verschiedene Sphären ab, 
die von der tiefsten Nacht allmälig zu helleren Schichten empor- 
steigen. Die ilunkelste Sphäre bildet sich aus einem do[)peltcn 
Ring von Elementen (bhfita), den grobsinnlichen Elementen, die 
der Sinn in Wasser, h'euer, Krde, Wind, Aether wahrnimmt (sthül.a), 
und den feinen Elementen , die die Feintheile (sükshm.a) jener 
groben Elemente enthalten und sich der W.ahrnehmung der Sinne 
entziehen, lieber tiieser dunklen Sphäre lagert eine etwas hellere 
Schicht, die sich aus den Organen (indriya) des Lebens zusammen- 
setzt, und auch diese scheidet sich durch hellere und tiefere Töne 
in drei Ringe ; den lichteren Elementen der Feintheile zunächst 
liegen die »Organe der Thätigkeit« (karmendriya); über ihnen breitet 
sich der Ring der »Organe der Sinneserkenntniss« (buddhlndriya) aus ; 
den Uebergang zur hellsten Schicht im Bereiche des Stoffes ver- 
mittelt das Centralorgan der Sinne (manas), ein nach innen ge- 
richtetes Organ, das gleichsam in die Sphäre der Sinnenerkenntniss 
und in die Sphäre des Bewusstseins getaucht ist; den lichtesten 
Ring bildet die Sphäre des bewussten Lebens, die in drei Schichten : 
Centralorgan, Organ des Selbstbewusstseins (ahamkära), Vernunft 
(buddhi) die l’rakriti zur reinsten Form des Lichtelementes (satva) 
entfaltet. 

0 
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In dieser Uebcr- und Unterordnung hellerer und dunklerer 
Schichten baut sich dem Sämkhya das menschliche Dasein aus 
dreiundzwanzig Elementen auf; die Prakriti als Urstoff erscheint 
nicht als immanenter und constituierender Träger des Daseins. 
Pr.akriti ist der schöpferische Urquell, aus dem die Schichten ge- 
staltend em]>orstcigen. Als Sämkhya »System der unterscheidenden 
Aulzähkingc legt die Philosophie des Epos besonderen Werth aut 
die Zahl der Principien, und in den verschiedensten Wendungen 
kehrt der Gedanke wieder, dass klärende Unterscheidung der stoff- 
lichen Principien zur Klarheit des Seins führe. Die Welt des Stoffes 
erscheint ihr unter dem Bilde eines Gefildes, das in mannigfachen 
Wandlungen sich stets erneuert und abstirbt. 

In Uebereinstimmung mit dem Sämkhya der Kärikä beschreibt 
das Epos (VI 37, 5) den w.andelbaren Grundstoff (kshetram savi- 
käram) nach den Grupjien der Wandlungen, ohne indess eine be- 
stimmte Reihenfolge hier einzuhalten. »Die fünf grossen Elemente, 
d.as Princip des Sclb.stbewusstseins, die Vernunft, das Unentfaltete, 
die elf Organe und die fünf Objekte der Sinne.« Objekt der Sinne 
(indriyagoc.ara) heissen hier die Elemente, welche als Feintheile 
gelten (sükshma) und in ihren Wirkungen auf die Sinne sich 
äusserlich kundgeben. Ich beschränke mich auf folgende .-Xuf- 
zählungen, um das Säinkhya des Epos zu beleuchten. In XIV 46, 35 
finden sich die Princii)ien in folgender Zusammenstellung und Ter- 
minologie. »Die Sinnesorgane und die Objekte der Sinne, die 
fünf Grundelemente, der innere Sinn, die Vernunft, die Vorstellung 
des «Ich», das Unentfaltete und der Geist, so zählt man die Prin- 
cipien ihrem Wesen nach erschöpfend auf’).« 

Eiine ausführliche Beschreibung mit theilweise absveichender 
Terminologie gewährt XIV 35, 47 — 49. »D.as grosse Princip, d.xs 
Unentfaltete, d.as Princip des Selbstbewusstseins, die elf Sinne, die 
fünf grossen Elemente, die Feintheile (vi^esha) der fünf Elemente, 
das ist die ewige Schöpfung. Fünfundzwanzig nennt m.in die Zahl 
der Principien. Wer Fintstehen und Vergehen aller dieser Prin- 


') Text im Anhang. 
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cipien weiss, der ist erleuchtet und fallt in Mitte der stofflichen 
Wesen der Täuschung nicht anheim*).« 

In diesen Elementen erschliesst sich dem forschenden Sämkhya 
das Wesen der Dinge, das falsche und wahre Wesen. Wo Wechsel 
und Wandel in den Principien erscheint, da erblickt er unwesen- 
haftes Sein ; und solcher Wandlungen (vikära) findet er dreiund- 
zwanzig. Die Prakriti selbst fallt nicht unter den Begriff der Wand- 
lung ; sie ist das Princip der Wandlung; sie schafft den Wechsel 
(prakurute); ihr Gegensatz sind die »W.andlungen« (vikriti). 

Aber unter den Elementen theilt die stoffliche Grundursache 
einigen etwas von der schöpferischen Kraft mit, insofern nicht alle 
Elemente unmittelbar aus Pr.akriti entstehen , sondern durch die 
vermittelnde Zeugungskraft anderer Elemente oder Princijuen hervor- 
gehen. Dem entsprechend scheidet das klassische Sämkhya die stoff- 
lichen Principien in zwei Gruppen, in solche Principien, die, ob- 
gleich vikära »Wandlung«, doch schöpferischer Grund anderer Prin- 
cipien sind, als untergeordnete Prakriti, und in solche, welche 
lediglich Umwandlung sind. Denselben Gedanken führt die Philo- 
sophie der Dichtung an verschiedenen Stellen aus. So belehrt uns 
XII 2 10, 28: »Acht ist die Zahl der Grundstoffe, auf ihnen ruht 
die Welt ; die fünf Sinneswerkzeuge und die fünf Thatwerk zeuge, 
die fünf Sinnesobjekte und der eine innere Sinn fallen unter die 
Gruppe der vikära.« 

mülaprakritayo hy ashtau jag.ad etäsv .avasthitam 
jnänendriyäny atah panca pancakarmendriyäny api 
vishayäh panca cai 'kam ca vikärc shoda^am manah. 

In sehr ausführlicher Weise entwickelt uns XII 310, 10 die 
Gruppe der schöpferischen »Acht« und der wechselnden »Sech- 
zehn«. »Man zählt acht Prakriti und sechzehn Wandlungen; der 
Achtergruppe gehören an : Erde, Wind, Aether, Wasser, Licht, das 
Unentfaltete, das grosse Princip, das falsche Selbstbewusstsein (etäh 
prakritayas tv ashtau). Das Gehör hingegen, den Tastsinn, das 
Gesicht, den Geschmack, Geruch als fünften Sinn, I.aut, Gefiihl, 

*) Vgl. Anhang. 
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Gestalt, Schmecken und Riechen, das Sprachvermögen, die beiden 
Hände und Fiisse, päyu und medha, das nennen die Philoso])hen 
des »Selh.st« die aus sechzehn Gliedern bestehende Gruppe.c In 
ähnlitdier Weise entwickelt diesen Gedanken XII 306, 28 unter be- 
sonderer Berücksichtigung des gegenseitigen Verhältnisses der Ab- 
hängigkeit. »Die Philosophen der Prakriti nennen das Unentfaltete 
die hehre Prakriti ; aus ihr geht das grosse Princip hervor als zweite 
Schöpfung, aus dem grossen Prineij) als dritte Schöpfung das falsche 
Selbsthewusstsein ; aus dem falschen Selbstbew'usstsein lassen ilie 
Kenner des Säiukhya die fiinf Hauptelemente hervorgehen. Diese 
Princiitien bilden zusammen die Gruppe der acht schöpferischen 
Ursachen ; die Gruppe der vikära umfasst die übrigen sechzehn 
Principien ’).« 

W'eil buddln, ahaiukära, mahäbhötäni zugleich erzeugt und er- 
zeugend sind , so wenlen sie in einer anderen Terminologie bija- 
dharmin und pras.avadharmin genannt, »mit dem Charakter der 
Samenkraft behaftet«, »mit dem Charakter eines Produkts behaftet«. 

Aus den vorliegenden Stellen wird der Kenner des Sänikhya 
ersehen, dass cs ächte, zu einer einheitlichen Auffassung abgerundete 
Elemente sind, welche das Epos bietet. Und aus ihnen w'ebt die- 
selbe Philosf>phie jene eigenartige Köqrer- uml Seelenlehre, W'clche 
die Grundlage des Nirväna-Begriftes bildet. 


II. Seelenlehre. 

Die Dichtung unterscheidet eine doppelte Seele , die bald 
purusha, bald ätman, bald kshetrajüa genannt wird. Ihrem innersten 
Wiesen nach ist die Seele geistig, im I.ichte reinsten Erkennens 
schwebend (cetana, caihinya, buddha, jnänalakshana). Wie ihr 
Sein, so ist ihr Erkennen keinem Wandel unterworfen. Den Cha- 
rakter dieses unwandelb.oren Erkennens findet der Sämkhyin am 
schärfsten in dem Bilde des theiln.ahmlosen Zeugen (kütastha, säkshin, 
udäsina) ausgeprägt. Aber dieses geistige WT'sen wird vom Schatten 
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einer anderen Seele stetig verfolgt. Dem unwandelbaren Pumsha 
steht ein vergänglicher Purusha gegenüber, dem geistigen Selbst 
ein imgeistiges Seihst, dem immateriellen Sein ein materielles Sein. 
Man vergleiche die folgenden Sätze des Ejios : »Zwei Purusha gibt 
es in der Welt, ein vergänglicher und ein unvergänglicher ; die 
vergängliche Seele wird in der Sinnenwelt gefunden ; unwandelbares 
Erkennen ist die unvergängliche Seele.« 

dvau imau purushau loke ksharag cä ’kshara evaca 
ksharah sarväni bhütäni kütastho ’kshara ucyate. VI 39, 16. 

»Zwei Seelen werden in den Veda und in den Siddhänta er- 
wähnt« (dvau ätmänau ca vedeshu siddhänteshv apy udähritau). 

»Wie, so fragt da die Dichtung, ist die eine Seele geistig, 
die andere aber ungeistig« (katham eko hy acetanah — cetanäväms 
tathä cai ’kah kshetrajnah XII 314, 14). Die Lösung bietet der 
grundlegende Gedanke des Systems : »Die Seele ist die stoffliche 
Seele in der Hülle der stofflichen Principien , höchste Seele aber, 
wenn von den stofflichen Wandlungen losgelöst« (ätmä kshetrajSa 
ity uktah sarayuktah präkritair gunaih — tair eva tu vinirmuktah 
paramätme ’ty udähritah). Aber, so wirft die Philosophie der Dich- 
tung ein : »Stoffliches Sein haftet nur an stofflichem Sein ; wie kann 
das geistige Sein sich mit dem Stoff bekleiden?« (gunä gunavatah 
santi nirgunasya kuto gunäh XII 305, 29). »Wer ohne stoffliches 
Sein ist, kann nicht stofflich gemacht werden ; wer stoffliches Sein 
ist, kann nicht geistig werden« (na gakyo nirguno gunikartuin guna- 
värng cä ’py agunavän). »Wie kann ein Sein, das ohne Sinnes- 
organe, ohne schöpferische Kraft, ohne differenzierende Bestimmung 
ist, sich differenziertes Sein zu eigen machen, so lange es ohne 
differenzierende Bestimmung ist?« 

nirindriyasyä ’syä ’bijasya nirdravyasyä ’py adehinah 
katham gunä bhavishyanti nirguiiatvän mahätmanah. 

Die Antwort gibt die Dichtung in der I.ehre von jiva, »der 
empirischen Seele«, und von Nirväna, »der Auflösung der em- 
pirischen Seele«. In jIva verbindet sich das geistige Wesen der 
Seele mit den wandelbaren Qualitäten, in Nirväna löst es sich von 
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ihnen. Oie I.ehre von jiva und Nin'äna ergänzen sich zu einem 
System, das in abgeschlossener Durchbildung vom Epos dar- 
gestellt wird. 


I. Die empirische Seele. 

Unter empiri.scher Seele versteht das S.ämkhya des Epos jenen 
Complex der stofflichen l’rindpien, «aus welchen das wandelbare, 
in der Sinnenwelt haftende Leben der Erkenntniss und Handlung 
hervorquillt. Jiva ist l’rincip des Lebens, das aus dem Stoff sich 
bildet und in den Stoff zuriickkehrt. Das Leben des Jiva bis zu 
seiner höchsten Entfaltung in biiddhi »Vernunft« überschreitet nicht 
die Grenze des stofflichen Seins; es bleibt abuddha, acetana »ohne 
Erkenntniss«. Das innerste Sein und Wesen der empirischen Seele 
besteht in der »Thätigkeit«; aber alle Thätigkcit vollzieht .sich in 
Wechsel un<l Wandel; Wechsel uml Wandel gehört nur dem ma- 
teriellen Sein an. Daher nennt das Epos den jiva »durch Thätig- 
keit charakterisiert« (karmätman), während es dem geistigen Sein 
die unwandelb.are Ruhe beilegt (yogätm.an). 

Der betiachtcnde Sämkhya erkennt nun in dem uns umgeben- 
den I.eben eine doppelte Art der Thätigkeit, eine Thätigkeit der 
nach Aussen sich erstreckenden Handlung (karma im engeren Sinne) 
und eine Thätigkeit des Erkenntnisslebens (jiiäna, buddhi im wei- 
teren Sinne). Die Thätigkeit des Erkenntnisslebens entfaltet sich 
ihm in doppelter Art; die eine Thätigkeit wendet sich äusseren 
specifisch unterschiedenen Objekten zu; die andere Art schliesst sich 
nach Innen ab und durchdringt den Erkenntnissstoff, welcher aus 
der Sinnenwelt geschöpft ist. Und so ergibt sich die äussere Er- 
kenntniss und die innere Erkenntniss, die Erkenntniss durch äussere 
Organe, die Erkenntni.ss, durch ein inneres Org.an, Fünffach ist 
die Thätigkeit der äusseren Handlung, fünffach die Art der Sinnen- 
erkenntniss, in einer dreifachen E'unktion äussert sich das innere 
Eakenntnissleben. Dies i.st das Leben der empirischen Seele, und 
dieses I.eben wurzelt in bestimmten Organen, in fünf Organen der 
'l'hätigkeit (panca karmendriyäni), fünf Organen der Sinnenerkennt- 
niss (buddhindriyani) und drei Organen der inneren Erkenntniss 
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(antahkarana). Alle jene Organe bilden ein Aggregat, das von 
einem feinen Elementarstoff als Substrat der Organe umschlossen 
wird. Und Organe und Substrat der Organe zusammen schaffen 
jenen Complex, der schlechthin jiva »Princip des Lebens« heisst. 

Was also das Särakhya unter jiva »Seele« versteht, ist nicht 
eine einfache Substanz, sondern ein Aggregat specifisch unter- 
schiedener Seinsformen des stofflichen Lebens, ein Complex wandel- 
barer Zustände des materiellen Seins. Dieser Complex hinwiederum 
ist von einer äusseren Hülle umgeben, die aus den Grundelementen 
entsteht und den Körper bildet (^arira). Insofern die Seele (jiva) 
mit dem Körper bekleidet ist, heisst sie v-iritin, dehin »Trägerin 
des Körpers«. Aber die Seele ist in sich seihst aus demselben 
stofflichen Sein gewoben, wie der Kör|>er, die Seele aus feinen, 
dem Auge unzugänglichen Principien (sükshma), der Körper aus den 
groben, dem Sinn erfa.ssbaren F.lementen. Und so stehen sich Seele 
und Körjier als Aggregat der feinen und groben Elemente, als fein- 
stofflicher und grobstoftlicher Körjrer gegenüber (sükshma«;arira, 
sthülagarira). In dieser Weise wird das wahre Selbst von einem 
grobstofflichen und feinstofflichen Gewebe umschlossen. 

Ich gehe nun über zu den einzelnen constituierenden Theilen 
der emj>irischen Seele und beginne mit der Gruppe der Krkenntniss- 
organe. 

a) Gruppe der Erkenntnissorgane. 

Die Gruppe der Erkenntnissorgane wird uns vom Epos in acht 
Gliedern be.schricben (XII 275, 18). »Fünf Organe der Sinnen- 
erkenntniss, das Centralorgan, das falsche Selbstbewusst-sein , die 
Vernunft als achte Erkenntniss, das sind die acht Formen der Er- 
kenntniss nach der Lehre der Philosophen des Selbst.« Innerhalb 
dieser Gruppe unterscheidet die Philosophie drei Stufen, die schlichte 
Apprehension des äusseren Objektes durch den entsj)reclienden 
äusseren Sinn, die untersuchende und zweifelnde Thätigkeit des 
Centralorganes der Sinne (manas), das entscheidende Urtheil durch 
die Vernunft (buddhi). Die Dichtung entwickelt hier ein ab- 
geschlossenes System der Erkenntnisslehre und stellt den Process 
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der Erkenntniss in drei Stadien dar: einfache Apprehension, unter- 
scheidende und zweifelnde Wahrnehmung, entscheidendes Urtheil. 
In knappem Ausdruck beschreibt XII 194, 13 diese Stufen der Er- 
kenntniss. »Das Auge schaut, der innere Sinn überlegt zweifelnd, 
die Vernunft entscheidet; ihnen gegenüber steht als theilnahmloser 
Zeuge der Geist. >)« 

In XII 252, II w'ird uns buddhi »Vernunft« gekennzeichnet 
durch vyavasäyätmikä »deren wesentliche Funktion das Urtheil ist, 
manas »Centralorgan« durch vyäkaranätmakam »dessen Funktion 
die überlegende Thätigkeit«. Den gleichen Gedanken drückt folgen- 
der Satz aus: »Durch die Vernunft urtheilt der Mensch über die 
Objekte der Sinne, welche vorher das Centralorgan überlegend er- 
forscht hat. Die Vernunft fürwalir hat ihr charakteristisches Merk- 
mal in dem entscheidenden Urtheil« (XIV 43, 24). 

ln lehrreicher Weise führt XII 275, 17 den unterschiedenen 
Charakter aus, lehrreich namentlich durch die Thatsache, »dass 
schon nach der Anschauung der vorbuddhistischen Zeit das sinnliche 
Erkenntnissvermögen durch einen Strahf zuerst das Objekt belebt 
und sich dann mit ihm erkennend verbindet«. »Zuerst belebt der 
Mensch die einzelnen Objekte durch die Sinne gesondert; dann 
überlegt er durch das Centralorgan und entscheidet endlich durch 
die Vernunft. Ulos wer mit Vernunft begabt, vermag entscheidend 
zu urtheilen über die Objekte, welche ihm die Sinne vermitteln.*)« 

Eine besondere Beachtung verdient XII 248, i in der Aus- 
führung des Gedankens, dass es im tiefsten Grunde nur eine einzige 
Erkenntnisskraft (buddhi) gibt, die je nach der Art des Objekts 
und der Thätigkeit bald percipierendes indriya, bald überlegendes 
inan.as, b.ald entscheidende buddhi ist. »Der innere Sinn schafft 
rlie Ideen, buddhi entscheidet« (mano visrij.ate bhävam buddhir 
adhy.avasäyini). »Wenn die Erkenntnisskraft die Ideen bildet, so 
wird sie manas« (yadä vikurute bhävam üidä bhavati sä manah). 
»In Folge der Verschiedenheit der Sinnesorgane wandelt sich auch 
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die Erkenntnisskraft, und heisst hörend Gehör, fühlend Gefühl, 
sehend Gesicht, schmeckend Geschmack, riechend Gcruchsorgan. 
So ändert sich buddhi in gesonderte Formen.« Manas aber um- 
fasst nicht blos Akte des Erkenntnissvermögens , sondern ist auch 
zugleich das Strebevermögen, insofern mit der inneren Aufnahme 
des äusseren Objekts zugleich die Regungen des Begehrens oder 
der Abneigung entstehen. »Wenn buddhi nach etwas begehrt, so 
heisst sie manas. Die Sinne sind alle in buddhi eingeschlossen.« 
So erscheinen buddhi, manas, indriya dem Sätnkhya der Dichtung 
nur als verschiedene Funktionen der einen Erkenntnisskraft, eine 
Vorstellung, die bezüglich des inneren Organs nicht wesentlich von 
der des Vedanta verschieden ist. Daher wird diese Erkenntniss- 
kraft »in sich ungetheilt« genannt (avibhägagatä buddhih XII 248, 
10). Aber dem inneren Werth nach besteht zwischen diesen Funk- 
tionen einer und derselben Kraft ein bedeutsamer Unterschied. 
Diesen Unterschied fasst das Sämkhya in die Formel »Höher als 
die Sinnesobjekte stehen die Sinnesorgane, höher als diese steht 
der innere Sinn, höher als der innere Sinn die beurtheilende Kraft, 
höher als letztere das Selbst«. 

In verschiedener Fassung ') kehrt diese Formel im Epos wieder. 
Hier wird cittam unter manas gestellt; und dann bedeutet erstcres 
den inneren Sinn, und manas als Mittelglied ist identisch mit ahain- 
kära, abhimäna; dort tritt buddhi zwischen manas, das nach indriya 
folgt, und jnänam »Erkennen«; und dann muss buddhi in der sjte- 
cifischen Funktion von ahamkära »Vorstellung des Ich« gewonnen 
werden. Buddhi und ahainkära werden mehrfach im Epos synonym 
gebraucht. In dem Bereiche dieser Organe entwickelt sich nun 
jenes Leben der Erkenntniss, das sich aus der Welt des Stoffes er- 
neuert, hier Form und Inhalt gewinnt. Denn, wie ich schon her- 
vorgehoben habe, ist auch jenes Organ, das den Namen buddhi 
»Vernunft« trägt, ein stoffliches Sein und sein Leben ein stofflicher 
und mechanischer Vorgang. Mit den fünf äusseren Sinnen und 
manas als Centralorgan bilden alsdann die fünf Thätigkeitsorgane 
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die engere Gruppe der elf Organe (ekädaga indriyäni) im stofTlichen 
Aushau der empirischen Seele. 

b) Die Gruppe der StofFtheile. 

Die genannten Organe mit der in der Wahnvorstellung des 
»Ich« sich hethätigenden »Vernunft« nihen aut dem Substrat der 
fünf feinen Elemente (sükshmahhüta). Diese Feintheile der Elemente, 
welche dem Auge unsichthar sind, stellen die Basis jenes Lehens 
dar, in welchem sich die empirische Seele auswirkt his zum letzten 
Rest der Thätigkeit und des Genusses. Den Begriff dieses eigen- 
artigen Elements entwickelt die Dichtung im Zusammenhang mit 
den grohstofflichen Elementen einerseits, mit den Organen der 
Sinnenerkenntniss andererseits. Die feinstofflichen Elemente sind 
die verhindende Brücke, welche aus der grohstofflichen Welt in 
den Bereich des vergeistigten Stoffes und der vergeistigten Stoff- 
thatigkeit hinüherflihrt. 

Die gi'ohstoflflichen Eilemente (sthülahhüta) .sind Erde, Luft, 
Aether, Wasser, E’euer und gehen aus Ahamkära, »dem falschen 
Seihst« hervor. Ich heschränke mich auf zwei Aussprüche des Epos. 
»Aus dem «Ich» sind die Grundelemente (mahähhüta) entstanden, 
E'.rde, Wind, Aether, Wasser und als fünftes E’euer« (XIV 42, i). 
In der Reihenfolge der Ehitstehung schildert die Elemente XII 210, 
25: »Aus dem Unentfalteten entfaltete die durch Thätigkeit erzeugte 
Vernunft den Ahatiikära; aus dieser Wahnvorstellung geht der Aether 
hervor, aus dem Aether der Wind, aus dem Wind das E'euer, aus 
dem E'euer d.as Wasser, aus dem W.asser die Eirde«. 

Diese Eilemente bilden die Grundlage der sichtbaren Welt; aus 
ihnen geht sie hervor; in sie kehrt sie zurück. Das Wesen der fünf 
Grundelemente besteht d.irin, dass jedes der folgenden Eilemente 
zugleich die Eigenschaften des vorausgehenden besitzt; das letzte 
Element vereinigt daher alle Arten der übrigen Elemente. So sind 
sie im vollen .Sinne Grundstoffe. Eine Erläuterung dieser Idee 
gibt XIV 50, 38 fg. 

»Der Aether besitzt eine Eigenschaft, der Wind zwei, das 
E'euer drei, das Wasser vier, die Erde fünf; sie ist erfüllt mit leben- 
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den und leblosen Wesen >).« Da diese Elemente die Gnindbestand 
theile bilden, aus denen die Welt sich immer erneuert, so wendet 
sich auch die mythologische Betrachtung mit V^orliebe der Beschrei- 
bung derselben zu und schildert in ihnen den Auf- und Niedergang 
der Welt. Durch diese Beschreibungen wird das System selbst in 
den Bereich der alten mythologischen Vorstellungen gezogen. 

Wichtiger ist die Stellung, welche die I.ehre von den fünf H.au|>t- 
elementen im Gefüge des Systems einnimmt. Die fiinf mahäbhüta 
sind vikara, insofern sie aus ah.amkära entstehen, aber jirakriti, in- 
dem sie die fiinf feinen Elemente hervorbringen. 

Die fiinf feinen Elemente (sOkshmabhüta) werden im Epos mit 
Vorliebe vi(;esha der mahäbhüta genannt ».specifisch unterschiedenes 
Element«, z. B. XIV 35, 46 vitjeshäh panca bhütänäm, XII 306, 29 
panca cai’va vii,'eshäh. D.imit wechselt die 'rerminologie indriya- 
gocar.a, indriyärtha, vishaya, Objekt der Sinneserkenntni.ss. In beiden 
termini prägt <las Särnkhya den Grundcharakter die.ser Elemente und 
ihre Beziehung zu den groben Elementen und den Sinnen aus. 
Die mahäbhüta kennzeichnen sich dadurch, dass sie in einer be- 
stimmten Reihenfolge gegenseitig entstehen und die Eigenschaften 
des vorausgehenden Elementes mit aufnehmen. Sie sind also avi- 
gesha. Aber jedes Element besitzt eine g.anz specifische Eigen- 
thümlichkeit, wodurch es Luft, Wind, Feuer, Wasser, Erde, und 
mit dieser specifi.schen Eigenthümlichkeit erzeugt cs ein neues Ele- 
ment, das blos den unterscheidenden »Feingehalt« des producieren- 
den Elementes aufnimmt. Und dieses specifische Sein, d.as den 
einen Stoff vom anderen unterscheidet, wird das vemiittelndc Ob- 
jekt für die Erkenntniss der Sinnenorgane. Diese Feintheile stellen 
die Verbindung her zwischen den Elementen , aus denen die Welt 
besteht und den Organen, die zur unterscheidenden Erkenntniss 
der Stoffwelt bestimmt sind. Daher bilden die feinen Elemente das 
specifische Sinnenobjekt (indriy.agocara, vishaya). 

Für die Beurtheilung des Särnkhya der Dichtung ist die Th.st- 
sachc von Wichtigkeit, dass ilie Theorie vom gegenseitigen Ver- 

') Vgl. Anhang. 
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hältniss dieser drei Gruppen der Principien nicht mehr in den An- 
fängen, sondern in abgeschlossener Gestalt erscheint und zwar mit der 
Terminologie, wie sie dem klassischen Säipkhya eigenthümlich ist. 
Die feinen Elemente sind das charakteristische und specifische Grund- 
element der Hauptelemente oder mahäbhüta. Diesen Gedanken führt 
XIV 50 aus. 

»Der Aether wird specificiert durch den Ton, der Wind durch 
das Gefiihl; charakteristisches Element des Lichtes ist die Gestalt, 
des Wassers der Geschmack; die Erde, die Trägerin aller Wesen, 
hat zum Sonderelement Geruch.« Eine andere Stelle lautet (XII 
247, 12): »Das Gefühl entsteht aus dem Wind, Geschmack aus 
dem Wasser, Gestalt aus dem Licht, Ton aus dem Aether, Geruch 
ist die Qualität der Erde«'). In den verschiedensten Wendungen 
kehrt dieser Gedanke im Epos wieder. 

Aus den fünf grobstofflichen Elementen ist nun jene Hülle 
gewoben, die der Mensch schlechthin Körper (garira, deha) nennt. 
Das Aggregat der siebenzehn Principien hingegen (buddhi mit den 
elf Organen und den fünf Feintheilen) bildet die Seele (jiva) als 
d.as Princip der I.ebensfähigkeit. Ich nenne die Seele ein Aggregat 
von siebenzehn Princij)ien, während es doch mit ahamkära, dem 
Princip des falschen Selbstbewusstseins, ein Complex von achtzehn 
Principien sein müsste. Aber hier finden sich Epos und klassisches 
Sämkhya in enger LTebereinstimmung. Sämkhya nennt die Seele 
»aus siebenzclin Theilen bestehend« (sapt.adagaka). In gleicher Weise 
beschreibt das Epos uns den Ätman »verhüllt durch einen aus sieben- 
zehn Elementen bestehenden Com]>Iex« (saptadayakenä ’pi rä^inä 
yujyate XII 351, 16). Warum? Die Antwort führt uns in das 
innerste Wesen jener Seelentheorie und zeigt den engen Zusammen- 
hang zwischen jiva »empirische Seele« und Nirväna »P’.rlöschen«. 

2. Auflösung der empirischen Seele. 

Der Grund liegt nämlich in dem Umstand, dass »Vernunft« 
(buddhi) und »Vorstellung des Ich« (ahamkära) als e i n Princip 

*) Vgl. Anhang. 
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gefasst werden, insofern buddhi sich einzig in aliamkära schöpferisch 
erweist. Die »Vernunft« geht als erstes Produkt aus dem Urstoff 
hervor, aus der »Vernunft« ersteht ahamkära. 

Durch ihn entfaltet die in buddhi ]rersonificierte kosmische Po- 
tenz der Prakriti ihre schaffende und gestaltende Kraft. Ahamkära, 
das Wahngebilde, ist der schaffende Baumeister, der immer von neuem 
aus dem Urstoff sich bildend neue stoffliche Gebilde in der Ge- 
stalt des grobstofl'lichen Körpers und der feinstofflichen empirischen 
Seele hervorbringt. Aus Ahamkära lässt die Dichtung einerseits die 
Klemente (bhüta), andererseits die elf Organe (ekäda(,iaka) hervor- 
gehen. In der »Wahnvorstellung« ruht das physische Sein aller 
stofflichen Knscheinungen. Den Process dieser Entstehung schildert 
XIV 40 in einer dreifachen Stufe. Die buddhi, welche unmittelbar 
aus Prakriti entsteht, ist .als Beginn aller Wandlungen die erste 
Schöpfung (ädir guiiänäin sarveshäm prathamah sarga ucyate). Die 
buddhi »Vernunft« entfaltet sich in dem Wahnbilde des »Ich« und 
heisst dann ahamkära. Der Ahanikära wird mm der llrquell aller 
stofflichen Erscheinungen, insofern die Prakriti durch ihn ihren Strom 
der Wandlungen ergies.st (bhütädih). In seinem ersten Erzeugniss, 
dem inneren Sinn, heisst er vaikärika »mit Verwandlung ausgestattet«, 
als erleuchtendes und wirksames Element in den Sinnen taijasa 
»das Leuchtende«, als Ursache der Grundstoffe bhütakrit »Schöpfer 
der Elemente«. »Indem die «Vernunft» denkt: «Ich bin dieses 
All» heisst sie Wahnvorstellung« (aham ity eva t.at sarvam abhimantä 
sa ucyate). In XII 302 wird Ahanikära schlechthin unter dem Bilde 
des »Schöpfers aller Wesen« vorgeführt. 

Im Bereiche der Wahnvorstellung entfaltet sich das Leben 
des Wechsels und Wandels. Die von Ahamkära durchdrungene 
»empirische Seele« gleicht einem Gefilde (kshetr.a), auf dem in 
üppigstem Wachsthum ununti ;brochen neue S.aat hervorbricht. Keim 
dieser Saat sind die in der Wahnvorstellung sich bethätigenden 
Handlungen (k.arma), mögen sie dem Erkenntnissieben oder der 
äusseren Thätigkeit angehören. Aus jeder Handlung .aber reift die 
Frucht, hier Verdienst und Lohn, dort Strafe, und Jede dieser 
Früchte muss wiederum ganz verkostet werden. Träger dieser Früchte 
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ist jenes Aggregat (jiva). Die äussere Hülle der grobstofflichen 
Elemente, der Körper, mag zusammenbrechen; jenes Aggregat aber 
beharrt in dem Wahne des »Ich«, die unsichtbare Hülle der feinen 
Elemente, welche von den groben Elementen nur gelöst wird im 
Tode, um in ein anderes stoffliches Dasein so lange überzugehen, 
bis alles Verdienst abgetragen. »Die aus den Feintheilen bestehende 
Seele, welche vom Körper gelöst ist, wird nur in ihren Werken 
erkannt« (^riräd vipramuktara hi sükshm.abhütaiu (.^aririnam karm.a- 
bhih parip,a(,-yanti XII 253, 2). »Wenn diese Seele sich vom Körper 
trennt, bleibt sie eingehüllt in ihre guten und bösen Thaten« (sa 
jivah praeyutah käyät karmabhih svaili s.amävritah XIV 17, 30). 

Das »Ich« ist .also Ursache der endlosen Wanderungen, die 
von Geburt zu Geburt treiben; daher nennt die Dichtung den 
Ahamkära »Bewirker aller Wiedergeburten« (sarva.s.amsär.akäraka XIV 
42, 30). Sie schlägt die ewige Seele in Ee.sseln, indem sie das 
Selbst mit einem falschen Selbst umkleidet. Dieses falsche Selbst 
ist eben das in Aham »Ich« sich bethätigende Aggregat der sieben- 
zehn Stoffprincipien. So lange Ahamkära nicht erlischt, er\v.ächst hier 
immer wieder die S.aat neuer l.eiden. Aham ist die Quelle, .aus der 
der Lebensdurst (trishnä) immer neue Nahrung schöpft, aus der neue 
Leidensch.aften (räg.a) hervorbrechen, neue Liebe, neues Leben erblüht. 
.'\h.am, das »Ich«, ist Ursache, da.ss das unwandelbare Sein mit 
wandelbarem Sein (nirguno gunavän) umkleidet, die ewige Seele 
vergänglich geworden zu sein scheint. »Das wahre Selbst wird 
vom «Ich» bethört und vermeint selbst Thäter zu sein« (ahaiukära- 
vimüdhätmä k.arttä ’ham iti m.any.ate VI 27, 27.) Sobald diese Wahn- 
vorstellung erlischt, erstirbt die Wurzel, aus der immer neues stolT- 
liches Sein spross. — In Nirväna löst sich die »empirische« Seele 
auf, die mit ihrem bunten Gewebe d,as Selbst umsponnen hielt. 
Die Erkenntniss, dass nicht in der vielgestaltigen Thätigkeit des 
»Ich« das »Selbst« zu suchen ist, zerreisst alle Fäden. 

So stehen Jiva und Nirväna in engster Verbindung. Zweifach 
kann das Leben des falschen Selbstbewusstseins erlöschen, entweder 
so, dass d.is Aggregat der stofflichen Principien noch bleibt, oder 
so, dass auch jedes stoffliche Sein schwindet. Schon in diesem 
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Leben kann der Sämkhyin in der unterscheidenden Erkcnnlniss der 
stofi'lichen Principien das erlösende Wissen vom wahren Selbst ge- 
winnen; er ist erlöst, ohne dass mit dem »Ich« auch der Körper 
erloschen wäre. Die Wahnvorstellung (abhimäna) übt keinen Einfluss 
mehr, obschon der Erlöste noch von den Wirkungen, dem Complex 
der äusseren und inneren StofTprincipien umgeben ist. Der Com- 
plex ist so gut wie nicht mehr vorhanden. Erst mit dem Tode, 
dem Zusammenbruch der äusseren Hülle, erstirbt das ganze Leben 
des jiva, und das »Selbst« findet sich wieder in dei Abgeschlossen- 
heit seines innersten Seins. 

Nirväna ist .also die Frucht der Erkenntniss, die Sämkhya in der 
Darstellung des Gegens.atzes der empirischen und absoluten Seele 
erschliesst. Die unterscheidende Erkenntniss wird durch Ausscheidung 
.aller stofflichen Principien vom wahren Sein und Wesen des Selbst 
gewonnen. Den Weg zur Ausscheidung eröffnet die methodische 
Lehre von der 21ahl der Principien (tattvasamkhyä). Nach Aus- 
scheidung aller Principien (tattva), die stofflichen Charakter tragen, 
bleibt nur e i n l’rincip, das ohne Princip (nistattva), »ohne stoff- 
liches Element« (a])r.akriti) , ohne höchste schöpferische Potenz 
(ani^vara) ist. Und dieses eine Princip ist Brahma. 

Die Dichtung nennt das fünfundzwanzigste »ohne l(;v.ara 
«höchsten Herrn», ohne tattva «stoffliches Element» (anigv.aram 
atattv.ain ca tattvam tat pancaviip^akam). D.as Sämkhya des Ejios 
ist seinem innersten Wesen nach ein »Wissen von Brahma« und 
zwar eine Lehre von Brahma »ohne den höchsten Herrn« (anlgvara- 
brahmavidyä). Es führt in Nirväna auf dem Wege systematischer 
Erkenntniss nicht zu dem »geistigen Sein« (Purusha) des kl.assi- 
schen Säinkhya, sondern zu dem »geistigen Sein« der Vedänte- 
Philosophie. Die I.ehre des kkassischen Säinkhya wurzelt in der 
Annahme vieler ».absoluten Seelen« (purusha), die Lehre des Vedanta 
in der Annahme einer einzigen absoluten Seele (br.ahma). 

Das Sämkhya der Dichtung ist eine systematische Darstellung 
der Wissenschaft vom einen Brahma (änvikshikl brahm.avidyä). 
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Brahma und Sätnkhya. 

Das klassische Säinkhya wird uns als ein System l)cschriebcn, 
das auf streng logischer Grundlage das ^Vesen der Dinge zu er- 
gründen strebt. Nicht im Worte der vedischen ütTenbarung, sondern 
in dem auf logische Schlussfolgerung (hetu) sich aufbauenden Be- 
weis liegt der Schwerpunkt seiner methodischen Untersuchung. 
»Ohne Gott« (ani^vara) will dieses System das Problem der Kr- 
lüsung beantworten. Die Forschung erblickt in Säinkhya ein »ratio- 
nalistisches System der Philosophie« mit stark .atheistischer Färbung. 
Denn was könnte die Bezeichnung »ohne höchsten Herrn« anders 
bedeuten als »ohne Gott« ? 

Und doch, dem gleichen Ziele, d. h. »ohne ievara« die Krlösung 
herbeizuführen, strebt in der e[)ischen Dichtung eine Weltanschauung 
zu, flie nie nichts weniger als atheistisch ist. Dass das Kiios in seinem 
weiten Rahmen nur die Lehre von dem einen höchsten, im Veda 
sich otfcnharenden Brahma vorträgt, bedarf keines Beweises. Brahma 
ist d.as erh.abcne, in Nirväna sich erschliessende Ideal, die eine, 
alles umfangende und durchdringende Wesenheit, der Ort der Un- 
sterblichkeit. Und zu diesem Br.ahma will die Dichtung »ohne 
11,'vara«, »ohne Gott« Aihren. »Ohne Herrn in der Ruhe des Ge- 
miithes erreicht der Weise den Ort der Unsterblichkeit« (anigv.arah 
pr.aqäntätmä tato 'rchaty amritam patlam XII 246, 7). Deutet auch 
im Epos ani^vara auf atheistischen Cluarakter hin? Und 
in welcher Beziehung steht alsd.ann Brahma zu dem systematischen, 
auf r.T.tionalistischem Boden sich aufbauenden Säinkhya? 
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Mit dem vorbuddhistisclien Nirväna stellt diese Frage in engster 
Berührung. Ich zeigte, dass Nirväna aus Brahma herausgewachsen 
ist. Ebenso eng berührt sich Nirväna mit der leitenden Idee des 
Sämkhya vom Gegensatz der empirischen und absoluten Seele. In 
Nirväna = Nirahamkära findet Sämkhya die erlösende Trennung von 
dem Schatten der empirischen Seele. Nirväna ist wesentlicher 
Bestandtheil des Systems. Ist auch Brahma innerlich mit dem 
Charakter des epischen Sämkhya verbunden? Oder liegt hier 
lediglich der versöhnende Ausgleich zweier grundverschiedenen 
Lehren vor? 

I. 

Vor allem steht die Dichtung in Mitte der sich befehdenden 
Schulen auf dem strengsten Standpunkt der Einheit in Brahma. 

Die emancipierenden Bestrebungen in den Kreisen der philo- 
sophischen Spekulation hatten auch dieses Heiligthum der alten 
Lehre angetastet und verkündeten eine absolute Vielheit der Seelen. 
Das Epos hingegen kennt nur ein einziges absolutes Sein an, mag 
dies nun Brahma oder Purusha heissen. 

Dass es Schulen gab, welche absolute Vielheit der Seelen lehrten, 
bezeugt uns XII 350 . Der Abschnitt wird eingeleitet durch die 
Frage: Gibt es viele Seelen oder blos eine einzige? (bahavah pu- 
rushä utäho eka eva tu). Die Frage ist so präcis wie möglich ge- 
fasst. Im System der Sämkhya und Yoga, antwortet Vaigampäyana, 
sei zwar von vielen Pmusha die Rede. Die Schule nehme eine 
Vielheit der Seelen an , die aber in ihrem Ursprung auf einen 
Purusha zurückgeleitet werde (bahünäm purushänäm ekä yonih). 
»Viele Seelen sind von dir, o Svayambhu, geschaffen worden ; viele 
werden noch geschaffen ; aber es gibt nur eine absolute Seele. « 
Diese eine Seele vereinigt sich mit dem Stoff und ist durch die 
stofflichen Organe thätig. In welcher Weise? 

Die unterscheidende Lehre des klassischen Sämkhya liegt in 
dem Satze, dass das stoffliche Sein nicht weniger als das geistige 
eine Wirklichkeit des Daseins hat, durch welche es vom wahren 
Selbst innerlich verschieden. Vedänta hingegen legt den stofflichen 
Erscheinungen nicht die Realität eines Daseins bei. Auch das 

7 


Digitized by Google 



•)y Erster Tlioil. Nirvaiia uiul die Samkhya-Schule der epischen Dichtung. 

episclie Sämkhya erblickt in dem UrstofT (prnkriti) nicht den Schein, 
sondern die Wirklichkeit eines Daseins, und dem entsprechend sind 
auch die empirischen, das wahre Selbst verhüllenden Seelen (jiva) 
mit Realität bekleidet, nicht mit dem Schein eines idealistischen 
Zauberbildes im Sinne der Vedäntin. 

Dem stüfTlichen Grundprincip legt das Kpos die Eigenschaften 
bei »nicht schwankend und wankend, fest, seiend und nicht seiend« 
(akampam acalam dhruvain sadasat XIV 39, 23; ähnlich XIV 36, 1 : 
dhruvam sthiram). Denn mögen auch tausend Wandlungen aus der 
l'rakriti hervorgehen, sie selbst wird in ihrer schöpferischen Kraft 
keineswegs erschöpft und beharrt unwandelbar seit Ewigkeit. Mehr- 
fach betont die Dichtung dieses Attribut der Stetigkeit und Festig- 
keit im Grundstofl'. Namentlich tritt die Realität der stofflichen 
Existenz in jenen übereinstimmenden Eigenschaften hervor, welche 
das Säiiikhya der Dichtung den beiden Grundprincipien Stoff und 
Geist beilegt. So z. B. stellt es XII 217, 7 fg. Stoff und Geist 
in sehr bezeichnender Weise in den gemeinsamen (samänya) und 
trennemlen (vigesha) Eigenschaften gegenüber. »Beide sind ohne 
Anfang, ohne Ende, beide auch ohne direkt erkennbare Merk- 
male ; beide sind ewig, unvergänglich, grösser als das Grosse ; das 
sind ihre gemeinsamen Eigenschaften. Anderer Art sind die unter- 
scheidenden Kennzeichen. Wisse, dass das charakteristische Merk- 
mal des Geistes in dem geraden Gegentheil von Qualität und 
Schöpferthätigkeit zu suchen ist, wodurch Prakriti sich bestimmt*).« 

Mit gleicher SchiVfe hebt XII 318 das Gemeinsame in den 
Eigenschaften ; dhruva sicher , akshaya unvergänglich , nitya ewig, 
avicala unwandelbar, aprakampya unerschütterlich hervor. Es ist 
zwar ein unvollkommenes Sein, das aus dem Grundstoff fliesst, 
aber ein reelles Sein, und das Aggregat der Organe, das den ab- 
soluten Geist verdeckt, ist ein reelles Aggregat (prakrityäs tu vikärä 
ye kshetrajnas tair adhishthitas XII 246, 1). 

Das bestimmende Kennzeichen der Prakriti ist die Realität 
ihrer schöpferischen Kraft. Auch in der Verbindung mit dem 


*) Vgl. Anhang. 
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stofflichen Sein wahrt das geistige Princip die ungetrübte Klarheit 
und Ruhe, wie sie ihm zugeeignet wird. Die schöpferische Regsam- 
keit und Thätigkeit bleibt auf den Bereich des Urstoffcs beschränkt. 

Nicht aus dem einen Brahma geht die Welt hervor, sondern 
aus Prakriti. »Der Prakriti entsteigen die Wandlungen, in Prakriti 
kehren sie zurück« (evam gunäh prakritito jäyante nivi^anti ca XII 
305, 23). »Wisse, dass die Wechsel und Wandlungen aus der 
Prakriti kommen« (vikärämg ca gunära^ cai ’va viddhi prakritisam- 
bhavän VI 37, 19). 

Prakriti bedeutet unzweifelhaft »Ur.stoff«; alle stofflichen Pro- 
dukte gehen aus ihr hervor, sinken in sie zurück. Aber dies er- 
schöpft keineswegs den Begriff der Prakriti. Sie ist nicht blos der 
Stoff, sondern, wie ich schon oben andeutete, das schaffende l’rincip 
selbst, die Quelle aller Thätigkeit. Sie bildet und schafft aus sich 
heraus den Stoff zu tausend Gestalten. Prakriti ist gleichzeitig 
stoffliche und wirkende Ursache. Man hat nun frühe schon zur 
Bezeichnung dieses eigenartigen Wesens die Prakriti mit »Natur« 
Übersetzt. Andere haben dies verworfen, ich glaube mit Unrecht. 

Das Wort »Natur« wird in ganz verschiedenem Sinne 
gebraucht. Es bezeichnet kollektiv alle Erscheinungen der sicht- 
baren Welt, den belebten und unbelebten Stoff, alle Stijfen der 
Lebensthätigkeit. Und in diesem Sinne kommt der Prakriti un- 
zweifelhaft die Bedeutung »Natur« zu; denn sie begreift in sich 
die Gesammterscheinung des stofflichen Seins. Aber N.atiir wird 
auch als Princip der Thätigkeit gefasst, als die schaffende und 
gestaltende Ursache der verschiedenen Naturerscheinungen. Wir 
sprechen kollektiv von den Kräften und der Thätigkeit der Natrr 
und erfassen in Natur symbolisch die Grundursache aller Einzel- 
erscheinungen. So sagen wir »die Natur wirkt«, »die Natur er- 
neuert sich«. Unzweifelhaft kann Prakriti auch in diesem Sinne 
die Bezeichnung »Natur« in Anspruch nehmen als Gesammtursache 
und letzte Ursache aller Erscheinungen. 

Wir sprechen endlich von der Natur dieses oder jenes Wesens 
und meinen damit die Substanz, insofern sie der Grund der spe- 
cifischen Thätigkeit ist. Da nun die Prakriti in jedem Einzelwesen 
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thiitig ist, so kommt ihr auch in dieser Bedeutung die Uebersetzung 
»Natur« zu. Prakriti ist das Princip der Thätigkeit und wird als 
schaffende Ursache vom Epos hingcstellt. Datier heisst sie prasa- 
vätmikä »deren Wesen im Hervorbringen besteht«. 

So geht der Ursprung tler sichtbaren Welt in der Realität ihres 
schattenhaften Seins einzig auf diese schöpferische Kraft zurück ; 
aber jenes Princip entfaltet seine Thätigkeit unter dem überwachenden 
Auge des einen Purusha. Das gegenseitige Verhältniss erläutert 
tlie Dichtung unter dem Gesichtspunkt des überwachenden und 
überschauenden Princips (upadrashtä, adhishthätä, anumantä). »Die 
Materie schafft, der Geist überwacht unwandelbar alle Wandlungen« 
(ailhitishUuati gunän vikriyatah sarvän udäsinavad XII 249, 2). Pra- 
kriti und Purusha stehen sich nicht als fremde Wesen gegenüber. 
Durch Prakriti theilt sich der eine Geist in tausend Gestalten und 
bleibt innerlich unberührt. »Durch die schöpferische Kraft des Ur- 
stoffes spaltet das Selbst sich selbst« (prakrityä ’tmänam evä ’tmä 
pravibhajati) , indem »es sich scheinbar in den Urstoff versenkt«. 
»So entschwindet das Selbst verborgen in allen Wesen« (sarvcshu 
bhfiteshu gödha ätmä). »Und doch erleuchtet in der Vielheit ein 
absolutes Sein gleich der einen Sonne die Erde.« 

»Ohne Körper wandelt er nach Belieben in allen Körpern« 
(ekag carati kshetrc.shu svairacäri XII 351, 5). »Einzig flammt er 
in tausend Feuern, eine Sonne, eine Quelle der Gluth, ein Wind, 
der überall weht, ein Grundquell.« 

In dieser Vorstellung wird der eine Purusha gleichsam Alles. 
»Ohne getheilt zu sein scheint er wie getheilt in allen Wesen« (avi- 
bhaktam ca bhüteshu vibhaktam iva VI 37, 14). Aber »obschon er 
im Köqier sich befindet, so h.andelt er nicht und wird von keiner 
Handlung befleckt« (garlrastho na karoti na lipyate VI 37, 30). 

Dieses Hand einer überwachenden Stellung verknüj>ft Prakriti 
und Purusha, den einen Geist und die Mannigfaltigkeit der Er- 
scheinungen, und in dieser Abhängigkeit schafft der schöpferische 
Urstoff. »Prakriti erzeugt die von Purusha überfrachten Wand- 
lungen« (punishädhishthitän bhävän prakritih sflyate XII 210, 25). 
»Unter meiner Uebcrwachung erzeugt Prakriti den belebten und 
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unbelebten Stoff« (mayfi ’dhyaksliena prakritih süyate sacarcäcaram 
VI 33 » io)- Aber Prakriti ist es, die schafft; von Pimisha wird 
die Thätigkeit des Schaffens direkt ausgeschlossen. Diesen Gegen- 
satz hebt XII 248, 21 hervor. »Vernimm den Unterschied zwischen 
den überaus subtilen Principien der Prakriti und des Punisha ; 
nur das eine Princip bringt die Wandlungen hervor ; das andere 
erzeugt nicht« (srijate ’tra gunän eka eko na srijate gunän). ln der 
Verbindung wird die Trennung der beiden Grundj)rincipien ihrem 
Sein und Wesen nach aufrecht gehalten (prithagbhütau prakrityä 
tau samprayuktau XII 248, 22). 

Einige Gelehrte, so führt XIV 48, 10 aus, seien zwar der 
Meinung, zwischen beiden bestehe Einheit; aber das ist nicht der 
Fall (kshetrajnasatvayor aikyatn no ’papadyate). Die Materie bleibt 
getrennt; ihr Sondersein ist der innersten Natur nach verschieden 
(prithag bhütam satvam, prithag bhäva^ ca vijneyali sahajah). 

Den Abschnitt leitet die Frage ein : »Wie entsteht Verbindung 
und Trennung von Prakriti und Purusha?« (satvakshetrajnayor yathä 
saipyogo viprayoga^ ca). Die Antwort lautet, es handle sich hier 
um eine Verbindung von erkennendem Subjekt und zu erkennendem 
Objekt; erkennendes Subjekt sei der Purusha, zu erkennendes Objekt 
die Prakriti (vishayo vishayitvatn ca sambandhah, vishayi purusho 
nityam satvam ca vishayah smritah XIV 50, g). Das Verhältniss 
der Abhängigkeit wird dann in verschiedenen Vergleichen erläutert. 
Der eine Geist wird vom Stoffe ebenso wenig befleckt, wie der 
flimmernde Thautropfen im Lotusblatt. Die Verbindung des einen 
stofflichen und geistigen Princips ist nur eine äussere, nicht eine 
innere verschmelzende Einheit (nicht aikyam, sondern samyogah). 

So heisst es XII 315, 12 »Verschieden ist das Sein des Pu- 
rusha von dem wandelbaren Sein der Prakriti« (anyah sa purushali), 
»verschieden wie der Fisch vom Wasser, in dem er schwimmt«, 
»wie der Wurm von dem Udumbarablatt, in das er eingehüllt, wie 
das Feuer von dem Feuerbehälter.« »Das Zusammenwohnen bewirkt 
noch keineswegs Einheit.« So muss die Verbindung des stofflichen 
und geistigen Princips als »Zusammenwohnen und Innenwohnen« 
(sahaväsam ca niväsam ca XII 315, 17) betrachtet werden (anyad 
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eva ca jnänara syäd anyac jneyara tacl ucyate, anyad eva ca kshe- 
tram syäd anyah kshetrajna ucyate XII 306, 39). Aber Prakriti ist 
das Instrument, durch welches die Täuschung hervorgebracht wird, 
gleichsam die eigene Natur (prakriti) des Purusha in jiva, der em- 
pirischen Seele (prakritim viddhi me parära jlvabhütäm VI 31, 5). 
Purusha nennt sie ausdrücklich prakritim mämikäm »meine Natur« 
(VI 33, 7). Und als täuschende Kraft heisst sie Mäyä des Punisha. 
»Diese göttliche, mit Qualitäten behaftete Mäyä von mir ist schwer 
zu überwinden« (daivi hy eshä gunamayi mama mäyä VI 31, 4). 
»Wenn das fünfundzwanzig.ste Princip das Gewebe der Guna um 
sich wirft, dann verschwindet es gleichsam in den Guna« (yadä tu 
gunajälam tad avyaktätmani samkshipet, tadä saha gunais tais tu 
pancavimgo viliyate XII 307, 15). 

Durch die Guna wird das reine Sein in der Materie festgehalten 
und erscheint selbst wie mit Qualitäten behaftet, eine Vielheit von 
Seelen. 

In dieser Weise verbindet das Epos in schärfster Form die 
I.ehre von der Einheit in Brahma mit der Realität und den Prin- 
ci|)ien der Prakriti. Es ist eine durchaus einheitlich durchgefiihrte 
Lehre von Brahma auf strengster Grundlage des in Sämkhya aus- 
gebauten Systems. Ohne auch nur einen einzigen Stein aus dem 
systematischen Aufbau herauszuheben, entwickelt die Dichtung das 
Sämkhya im Zusammenhang mit Brahma. Kein Glied wird im Ge- 
füge vermisst ; die Lage der einzelnen Elemente ist in engster Ueber- 
einstimmung mit dem klassischen Sämkhya gewahrt, nur dass der 
Bau seinen krönenden Abschluss in der alles überschattenden Einheit 
des Brahma findet. Aber hier ist die Krone nicht lediglich äusser- 
lich aufgesetzt worden. Alle Glieder des Systems stehen in lebens- 
voller Verbindung mit der Einheit in Brahma, streben der Einheit 
in Brahma zu. Streng architektonisch steigt der Bau aus der Tiefe 
des stoflTlichen Urgrundes bis zum leuchtenden Abschluss empor. 
Und von der Höhe des Br.ahma geschaut lässt der Umriss alle 
Glieder einheitlich dem einen überragenden Gipfel sich zuwenden. 
Die Idee des einen Brahma beherrscht den Bau in dem Ganzen des 
Umrisses und in dem Detail der Ausführung. Es ist eine einheit- 
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liehe architektonische Sprache, die hier in der systematischen Dar- 
stellung redet, nirgends die Spur zweier sich ausgleichenden Systeme. 
Gerade die Art und Weise, in welcher die Verbindung von Prakriti 
und Purush.a erörtert wird, zeigt, wie eng die Idee der Einheit in 
die systematische Gliederung cindringt, alles ordnend und fügend. 

Doch die Brahmavidyä der epischen Dichtung baut sich nicht 
nur t hatsächlich auf der Methode des Sämkhya auf. Die 
epische Brahmavidyä erstrebt ausdrücklich eine Lösung 
des Problems der Einheit in Brahma auf der methodischen Grund- 
lage der Logik. Sie will änvikshiki »auf logischer Grundlage 
ruhend« sein. 

II. 

Die Dichtung entwickelt den Grundcharakter ihres Sämkhya in 
dem Gegensatz zu Yoga. Sämkhya und Yoga bilden eine ab- 
schliessende Weltanschauung, deren Höhe in Brahma erreicht wird, 
es sind zwei sich ergänzende Theile eines Systems. In n.achdrück- 
lichster Weise hebt das Epos das einigende Band hervor, d.as 
Sämkhya und Yoga verknüpft. »Weise ist nur der, welcher in 
Sämkhya und Yoga ein System erblickt.« »Das sind thörichte 
Kinder, nicht weise Männer, die Sämkhya und Yoga auseinander 
reissen. Wer sich dem einen hingibt, gewinnt auch die Frucht des 
anderen. Die erlösende Stätte, welche von Sämkhya erreicht wird, 
erschliesst sich auch dem Yogin. Wer in Sämkhya und Yoga nur 
ein System sieht, der in der That ist sehend« (VI 29, 4). »D.as 
von Särakhya verkündete System ist auch die Lehre des Yoga« (yad 
eva ^ästrara sämkhyoktera yogadanjanam eva tet XII 307, 44). Und 
noch eine Stelle, welche uns beweist, welchen Werth die Dichtung 
auf jene Einheit legt. »Es gibt kein Wissen, d.os dem Särakhya 
gleichkäme, keine Macht, die mit Yoga sich messen könnte. Beide 
Systeme erstreben das gleiche Ziel ; beide sind ewig. Nur un- 
verständige Leute errichten zwischen ihnen einen trennenden Gegen- 
satz ; wir hingegen, o König, erblicken in beiden Schulen nur e i n 
System« (XII 316, 4)’). 

') Vgl. Anhang. 
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Und doch liegt zwischen Sämkhya und Yoga ein wirklicher 
Gegensatz, nicht zwar im Ziele, nicht in der philosophischen 
Grundlage, aber in der Art, wie sie dem Ziele zuführen. Es sind 
zwei Wege, die parallel laufend auf gleichem philosophichen Grunde 
dem einen Urahma zueilen. Sehr bezeichnend drückt sich dies 
in einem Wortspiele der Dichtung aus. »Die von den erleuchteten 
Muni verkündeten Systeme sind zwei Wege, die demselben Ziele 
zustreben, aber in der Art dieses Strebens sich unterscheiden (mär- 
gau täv a])y ubhäv etau sam(;ritau na ca sain<;rutau XII igö, 8). 

Der Unterschied liegt in der Methode begründet, hier theo- 
retische Erkenntniss (jnünam), dort unmittelbares Schauen durch 
die M.acht der Ascese. Dem nä’sti sämkhyasamam jnünam stellt 
die Dichtung das nä’sti samam b a 1 a m gegenüber, dem Lichte der 
Spekulation die Macht mystischer Betrachtung. Was der Yogin 
schaut (pagyati), das erschliesst sich dem Sämkhyin in der Schluss- 
folgerung (anugamyate = anumünena präpyate). Was die einen 
durch spekulatives Forschen gewinnen, erreichen die anderen durch 
die Thätigkeit der Ascese« (anye säiukhyena yogena karmayogena 
cä ’pare). Unter diesem Gesichtspunkt sind Sämkhya und Yoga 
verschieden, inhaltlich gleich, methodisch ungleich (darga- 
nam na Samara tayoh, na tulyam darganam XII 300, 9). 

In lehrreicher Weise führt nun die Dichtung diesen Gegensatz 
unter dem Gedanken aus, dass das eine System mit Igvara »dem 
höchsten Herrn«, das andere ohne Igvara das höchste Brahma er- 
reichen will. Yudhishthira wünscht den Unterschied beider Systeme 
kennen zu lernen (sumkhye yoge ca vigesham XII 300, i). Die 
Sämkhya preisen ihr System als das »vorzüglichste«, nicht weniger 
die Yogin (känanam greshtam). In der Antwort werden die Yogin 
I)rat)’akshahetavah genannt und in Gegensatz zu den gästravinigcayäh 
gestellt. Mit pratyaksha bezeichnet die indische Philosophie den 
aus der unmittelbaren Walirnehmung geschöpften Beweis, während 
gästranigcaya ein System des auf Schlussfolgerung gegründeten Be- 
W'eises andeutet. Wenn nun gesagt ward, der Ascet schöpfe seinen 
Beweis (hetu) aus der unmittelbaren Sinneswahmehmung, der Säm- 
khyin aus der logischen Sclilussfolgerung, so entfernt sich das weit 
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von jenem Gegensatz, in dem der materialistische Cärväka und 
rechtgläubige Sämkhyin stehen. Der Materialist lässt einzig die 
Sinneswahrnehmung als entscheidend gelten; die Sinneswahrnehmung, 
so spricht er, ist die Wurzel der beiden anderen Erkenntnissmittcl. 
»Sinneswahrnehmung allein entscheidet« (pratyaksham hy etayor mü- 
lam kritäntai ’tad dhy ayor aj)i XII 218, 27). Der Yogin hingegen 
ist pratyakshahetu, insofern er durch die sinnenfälligen Uebungen 
der Ascese dem höchsten Herrn die Verehrung zollt (l^varabhakti) 
und in der personificierten kosmischen Allmacht (i^vara) gleichsam 
unmittelbar mit den Sinnen das Brahma erfasst. In der büssenden 
Verehrung des Igvara findet der Yogin die erlösende Erkenntniss 
seines wahren in Brahma ruhenden Wesens. In seinen Augen ist 
der Sämkhyin anigvara »ohne höch.stcn Herrn«. »Wie könnte ein 
Weiser ohne den höchsten Heim die Erlösung herbeifiihren?« (anig- 
varah katham mueyed XII 301, 3). Ist nun in der That Särakhya 
ein auf atheistischer Grundlehre errichtetes System? ist es atheistisch 
im Gegensatz zum theistischen Yoga? 

Nein ! Mit der Bedeutung »atheistisch« hat der epische Sprach- 
gebrauch von anigvara »ohne höchsten Herrn« nichts zu thun. Der 
Gegensatz anigvarah und igvaravän hebt lediglich das unterscheidende 
Kennzeichen der Methode hervor. Yoga ftilrrt durch Verehmng des 
höchsten Herrn (Igvarabhakti) in den Uebungen der Ascese zur un- 
mittelbaren Erfassung von Brahma, Sämkhya ausserhalb dieser dem 
Yoga eignenden Uebungen. Nicht in der Verehrung des per- 
sonificierten Brahma (igvara), der in die sichtbare Welt sich versenkt, 
sondern in der Erkenntniss der Principien öffnet sich Sämkhya 
den Weg zur Einheit in Brahma, ln der Methode des Sämkhya 
hat der Cultus des »höchsten Herrn« keinen Platz, in der Methode 
des Yoga bildet sie den Grundbestand. So stehen sich Sämkhya und 
Yoga als anigvara und igvaravän, als »erkenntnisstheoretischcr und 
praktischer Theil« einer Weltanschauung gegenüber. Sie ergänzen 
sich zu einem System als jüänakända und karmakända. Das Sära- 
khya der epischen Dichtung ist seinem Wesen nach ebensoviel und 
ebensowenig theistisch als Yoga. Beide Systeme leiten zu Brahma 
»der höchsten Stätte der Seligkeit« (nayetäm pararnäm gatim XII 301). 
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Särakhya thut dies, indem cs durch Ermittelung der Principien 
(tattva) von Brahma alles ausscheidet, was nicht dem wahren Selbst 
angehört. Und diesem stofflichen Sein gehört auch Brahma als 
igvara an, insofern es durch den Stoff mit individuellen Bestimmungen 
umkleidet, im Gewände eines qualitätbehafteten Seins erscheint. 
Das wahre und absolute Sein , das reine Sein und Erkennen ist 
»ohne stoffliches Princip« (tattva), »ohne das ijualitätbehaftete Sein« 
des höchsten Herrn. Stoffliches Sein und igvara werden von der 
Dichtung im gleichen Sinne des unvollkommenen, wandelbaren 
Seins behandelt. So stehen XII 306, 41 das »Unentfaltete«, das 
»Gefilde«, das »Stoffsein«, der »höchste Herr« auf einer Stufe 
(avyaktam kshetrara satvam igvarah), die vierundzwanzig stofflichen 
Principien umfassend. Ihnen tritt als »fiinfundzwanzigstes« das rein 
geistige Princip entgegen, das »ohne stoffliches Princip«, »ohne 
iQvara« ist (anigvaram atattvara ca tattvam tat paiicavim9akam). 
»Ohne Igvara«, »ohne Prakriti« sein sind synonyme Ausdrücke 
(nistattva, aprakrityätman XII 306). Insofern igvara nicht das 
reinste Sein in Brahma, sondern eine Trübung darstellt, bezeichnet 
ani^vara bei demjenigen, der nach Erlösung strebt, das reinste Er- 
kennen, das frei ist von jedem Einfluss eines stofflich - sinnlichen 
Princi]5S. »Ohne höchsten Herrn, erreicht derjenige, dessen Inneres 
zur vollkommenen Ruhe gelangt ist, den Ort der Unsterblichkeit« 
(anigvarah . . . richaty amritam padam XII 246, 7). Durch das 
.stofflich geläutertste Wissen will Säinkhya zum reinsten Sein in 
Brahma führen. 

Dieses Wissen baut sich metliodisch auf der Wissenschaft der 
Logik (änvikshikl) auf, ohne aber den aus der Offenbarung ge- 
schöpften Beweis auszuschliessen. 

Ueber die Bedeutung von änvikshiki habe ich mich in der 
einleitenden Abhandlung ausgesprochen 1). Das Wort bedeutet 
logische Untersuchung, rationelle Methode, Logik; und änvikshiki 
ätmavidyä ist die auf der logischen Untersuchung ruhende Wissen- 
schaft von Brahma. Die Wissenschaft von Brahma wird schlechthin 


') Epos und Rcchtsbuch S. 216, 226. 
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änvikshikl genannt. Ihre Methode stützt sich wesentlich auf den 
hetu oder logischen Beweis und erstrebt »mit den Mitteln der Ver- 
nunft die Räthsel der Welt und unseres Da.seins« zu erklären. Die 
Kenntniss von Brahma wird dem Sämkhya durch das Wort der 
heiligen Offenbarung gegeben. Aber das tiefere Wesen wird ihm 
erst zugänglich gemacht in der Erforschung des Gegensatzes, der 
in dem stofflichen Princip liegt. Das Wesen dieses Grundprincips 
ist Vielheit der stofflichen Principien, und diese Vielheit ergründet 
sich in dem Beweis aus der Schlussfolgerung. Sämkhya bedeutet 
Aufzählung der Principien ; aber es ist nicht lediglich Aufzäldung 
der Principien, sondern ein erforschendes und ergründendes System 
der Zahlen. In Sämkhya fliesst die Bedeutung Zählung und spe- 
kulative Erforschung in den einen Begriff »methodische Erforschung 
der Zahl der Principien« zusammen. Das »Sämkhya -Wissen« (säm- 
khyam jnänam) ist ein systematisches Wissen (sämkhyadarganam), 
ein das Wesen der Principien erschöpfendes Wissen (parisamkhyänu- 
dar^anam), das in methodischer Unterscheidung (jnänena, parisara- 
khyäya, vijnäya) zum stofflosen »Fünfundzwanzigsten«, zu Brahina 
vordringt. Sämkhya als methodische im anumäna wurzelnde Unter- 
suchung ist gleichbedeutend mit änvikshikl. Sämkhya, anumäna, 
änvikshikl gehören enge zusammen. 

Den Begriff und die Bedeutung des logischen Beweises flihrt uns die 
Dichtung im Zusammenhang mit Sämkhya .an den verschiedensten Stellen 
vor Augen. »Das Selbst, das jenseits der Sinneswahmehmung liegt, wird 
lediglich durch Schlussfolgerung festgestellt« (jiratyakshena paroksham 
tad .anumänena siddhyati XII 194, 50). »Dieses Selbst, welches .allen 
sinnenfälligen Wandlungen fernsteht, wird im logischen Beweis ge- 
funden« (anumänäd dhi gantavyam gunair avayavaih param XII 206, 
23). »Mittelst .anumäna unterscheiden wir das im Stoff wohnende 
geistige Wesen« (anumänäd vijänimah piirusham s.atvasamgr.ayam 
XIV 48, 6). Wie die absolute, so wird auch die empirische Seele 
im logischen Beweis gefunden. »Die stoffliche Seele wird .aus ihrer 
Thätigkeit vermittelst Schlussfolgening erkannt« (karmänumänäd vi- 
jneyah sa jivah kshetras.amjnakah XII 252, ii). »D.as stoffliche 
Gnindprincip ist in sich ebensowenig wahrnehmbar, wie d.as geistige 
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Princip.« Beide sind oline linga, d. h. ohne das nach aussen un- 
mittelbar liervortretende unterscheidende Merkmal. Das stoff- 
liche Sein entfaltet sich in den äusserlich wahrnehmbaren Wand- 
lungen. Aus ihnen schliessen wir auf die Kxistenz eines stofflichen 
Grund])rincips. Linga sind jene Beweismittel, die uns vom Sicht- 
baren zum Unsichtbaren hinüberführen. »Die in sich .aller Merk- 
male beraubte Pr.akriti erkennen wir aus den stofi'lichen Merkmalen; 
ebenso wird das Beweismittel für d.as Dasein des geistigen Princij)s 
durch Schlussfolgerung gewonnen« (XII 303, 47). 

In dieser Weise wächst aus dem auf die Schlussfolgerung sich 
gründenden Beweis die Wissenschaft von Brahma .als »logische 
Wi.ssensch.aft« (.anvikshiki), als »System der Logik« her.aus (t.ark.a- 
gästr.a), als System des Wissens überhaupt. 

Mit aller Macht wendet sich tUis epische Sämkhya gegen jene 
grobmaterialistische Weltanschauung, die einzig in der .Sinneswahr- 
nehmung W.ahrheit und Wirklichkeit findet. Wie mächtig die Welt- 
anschauung der Cärväka im Kreise der indischen Philosophenschulen 
sich entfaltet hatte, bezeugen jene drastischen Stellen, in denen uns 
die Dichtung das Bild der Materi.alisten vor Augen stellt. W.os sie 
mit dem Auge nicht erreichen, mit der Hand nicht betasten können, 
das lebt und regt sich nicht für ihre Erkenntniss. Und mit dem 
Tode erlöschen Körper und Seele. Glückseligkeit des Jenseits er- 
scheint ihnen als Wahngebildc. 

Dieser Richtung gegenüber schildert d.as epische Sämkhya in 
Brahma ein Bild, d.as dem körperlichen Auge zwar verborgen, aber 
dem Auge des Geistes sich im Lichte der alles durchdringenden 
und crschliessenden Logik offenlxart. 

In dem Maasse, als der Sämkhyin des epischen Zeitalters sich 
gegen den Cärväka mit dem vollen Rüstzeug aus dem Bereich der 
Logik richtet, wendet er sich auch von jener einseitig übertriebenen 
Hochschätzung des Anumäna ab, die in der Schule der Sophisten 
und Skeptiker erstarkt war. In der Entwickelung der logischen 
Wissenschaften prägt die fortschreitende Cultur dem epischen Zeit- 
alter einen überaus charakteristischen Zug auf. Im Kreise der 
Skej)tiker (hetuvädika) luatte sich schon eine Richtung ausgebildet, 
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die vollständig den Boden der »vedischen Oflenbaning« verliess 
und einzig in der Logik die klärende Erkenntniss suchte. D;is Bild 
dieser Sophisten, die sich einer »nichtsnutzigen«, »gottentfremden- 
den« Logik hingeben, zeichnet uns die Dichtung in den be- 
kannten Zügen. Das Särakhya des Epos hingegen will ein System 
der Logik auf vedischer Grundlage sein. Es unterscheidet veda- 
gläubige und vcdafcindliche Schulen der Logik. Die vedafeindlichen 
schliessen die vedische Ueberliefemng aus und lassen einzig von 
der Logik das gesammte Gebiet der Erkenntniss beherrschen. Die.sen 
vedafeindlichen Systemen gegenüber kennt das Epos solche Systeme, 
die auf dem Worte der Offenbarung ruhen (tarkagästräni cä ’gamah) 
und fordert zum Anschluss an die rechtgläubige Schule auf. »Von 
den verschiedenen Philosophen sind vielerlei Systeme der T.ogik 
verkündet worden; nur jenes System erkenne an, das von Lehrern 
ausgeht, die mit dem syllogistischen Beweis und der direkten 
Wahrnehmung auch den Veda als beweiskräftig gelten Lassen. ')« 
Dies ist das Ideal der epischen Dichtung, eine Wissenschaft, die 
aus der Tiefe logischer Untersuchung das erlösende Wissen von 
Brahma schöpft: änvikshiki brahmavidyä. »Durch die grosse, alles 
umschliesscnde Sämkhya- Erkenntniss« (jüänena säiukhyena vyäpinä 
mahatä XII 301, 63), »durch die befreiende Erkenntniss gelangen 
die Sämkhya zur höchsten Stätte des Glücks« (yuktajnänena mo- 
kshinä sämkhyä gacchanti paramäm gatim XII 301, 100). 

Die änvikshiki erscheint im epischen S])rachgebrauch gleich- 
bedeutend mit »Wissenschaft von Brahma« und trägt die gleichen 
auszeichnenden Attribute »höchste« (parä) »zur Erlösung führende 
Kenntniss« (sämpäräyikä). 

Das Sämkhya der Dichtung will also im abschliessenden Ralimen 
seines Systems einzig ein Wissen von Brahma sein. In der Viel- 
heit seiner vierundzwanzig Princi])ien erschliesst sich das eine 
geistige »fiinfundzwanzigste« Princip. Im »Wissen« des Sämkhya 
verköq)ert sich das eine ewige, unwandelbare Wissen, d.os in Brahma 
ruht.« Särakhya als »Wissen« schlechthin wird geradezu mit Brahma 

*) Epos und llochtsbuch S. 225. 
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gleichgestellt, insofern in der Klarheit dieses Wissens die Klarheit 
des reinen Seins widerleuchtet. »Das Sämkhya ist das höchste 
Wissen, das unvergängliche, stets beharrende, unendliche, ewige 
BrahmaK (jnänani säiukhyam param matam aksharam dhruvam evo 
’ktam püniam brahma sanätanam). »Sätnkhya ist die Verkörperung 
des kör)>erlosen Brahma« (amürtes tasya sämkhyam mürtih). Aus 
dem feingezweigten und geästeten System steigt als Krone die 
Kenntniss von Brahma empor, in dem Ideal von Brahma-Nirväna 
die bralimanische Philosophie beherrschend. 

Im Schatten dieser Krone haben sich neue Systeme gebildet 
und im Laufe eines vielhundertjährigen Wachsthums von dem ur- 
sj)rünglichen Stamm abgelöst, hier sich selbständig weiter entwickelnd, 
dort nach kurzem Leben absterbend. 
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Erstes Kapitel. 

Buddhismus und Brahmanismus. 


In der brahmanisch-epischen Darstellung von llrahma-Nirväiia 
tritt dem Forscher das Bild eines in sich abgeschlossenen, in klaren 
Zügen ausgeprägten Ideals entgegen. Selbständig entfaltet sich die 
Vorstellung auf dem Boden eines fest umschriebenen Systems. Und 
der Inhalt des Ideals findet in der Sprache einen deckenden und 
erschöpfenden Ausdruck. 

Anders im Systeme des Buddhismus. Der Inhalt des buddhi- 
stischen Nirväna steht in grellem Widersjjmch zu den Attributen, 
die den auszeichnenden Werth des Ideals hervorheben sollen; Ideal 
und System vermag auch der wohlwollendste Deutungsversuch nicht 
auszusöhnen. Und doch schwebt in Nirväna die tiefste Lösung des 
Problems der Erlösung dem Buddhisten vor. Soll also das buddhi- 
stische Nirväna in der That auf fremdem Boden gewachsen sein 
und , dem heimathlichen Grunde entfremdet , als ein ganz wider- 
spruchsvolles Gebilde im Systeme des Buddhismus weitergeführt 
werden ? 


I. Buddhistisches und brahmanisches Nirvana. 

Originalität und Selbständigkeit der Weltanschauung sind dem 
buddhistischen Systeme fremd. In seinem ganzen Bau wurzelt der 
Buddhismus tief in brahmanischem Boden. Man darf sagen, wenn 
die älteren buddhistischen Texte nicht schon auf jedem Blatt alt- 
brahmanische Rede- und Denkweise verriethen , so würde die 
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buddhistische Kunst laut auf brahmanischen Ursprung hinweisen. 
»Wie der Buddhismus seine Bauten mit Hülfe brahmanischer Werk- 
meister aufgefiihrt, so hat er auch für sein System die Bausteine 
aus dem weiten Bereich des brahmanischen Wissens zusammen- 
getragen.« Ich brauche den Leser nur an die Einzelheiten zu er- 
innern, die ich im »Mahäbhärata als Epos und Rechtsbuch« zu- 
sammengestellt'). In diesen Einzelheiten treten die Umrisse eines 
Bildes entgegen, das sich melirfach von der geläufigen Darstellung 
des Buddhismus scharf abhebt. — Doch den wcrthvollsten Be- 
weis fitr den brahmanischen Ursprung bietet die Nirväna-Idee und 
der Vorstellungskreis, in de.ssen Mittelpunkt dieselbe steht. Es 
ist wohl wahr, dass in keinem Texte der indischen Philosophie 
dieses Ideals so häufig, so ostentativ gedacht wird wie in den 
buddhistischen Schriften. Man redet von dem Kauber »altbuddhi- 
stischer Poesie«, in dem das Bild des Nirväna erstrahlt. Doch diese 
Strahlen gehen nicht von Buddha-Nirväna, sondern von Brahma- 
Nirväna aus. 

Ich erinnere zuerst an den sprachlichen Ausdruck. Der Buddhist 
legt dem Nirväna die Attribute bei amatam »Unsterblichkeit«, santi 
»Ruhe«, amatapadam »Ort der Unsterblichkeit«, padam accutam 
»unvergänglicher Ort«, santam padam »ruhiger Ort«, pära »jenseitiges 
Ufer«, dipa »Insel«, parä gati »höchstes Ziel«, acalam thänani 
»unwandelbare Stätte«, santipadam »Ort der Ruhe«. In wörtlich 
den gleichen Prädikaten schildert die epische »Wissenschaft von 
Brahma« sowohl Brahma als Nirväna. Ich habe hier auf die be- 
zeichnendsten Attribute (S. 8 fg.) zurückgegriffen. Indessen diese 
Attribute allein bestätigen mir noch keineswegs die Abhängigkeit des 
buddhistischen Ideals von dem rechtgläubigen Ideal, so auffaUig die 
Uebereinstimmung auch hervortritt. 

Wichtiger ist, dass niryogakshema »selig ohne Seligkeit«, Aus- 
druck des höchsten denkbaren Glücks (yogakshema = nirväna), sich in- 
haltlich in dem buddhistischen yogakkhema wiederfindet, und dass 
buddhistisches und rechtgläubiges Ideal sich in dem Zuge begegnen ; 


*) Epos und Rechtsbuch S. 214 fg. 
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te yanti accutam thänam yattha gantvä na socare. »Sie 
gelangen an jenen unwandelbaren Ort, wo Niemand mehr trauert.« 
Das epische Sämkhya sagt, »durch das Wissen gelangen sie dorthin, 
wo Niemand mehr trauert« (yatra gatvä na gocati). Noch aufialliger 
tritt die Uebereinstimmung in einer andern Strophe des Epos hervor: 
»Die Weisen erreichen Brahma’s Stätte, wo sie nicht mehr trauern, 
wanken und schwanken« (yatra gatvä na gocanti na cyavanti 
vyathanti ca te tu tad brahmanah sthänam prapnuvanti). 

Doch am schärfsten weisen die buddhistischen Epitheta auf 
Brahma zurück in akkhara »unvergänglich«, akata »unerschaffen«, 
dhuva »fest«, accuta »nicht schwankend«, ananta »ewig«, arüpa 
»ohne Eorm«. Allen jenen Prädikaten stehen die gleichen wört- 
lich e n Attribute des Brahma gegenüber. Nur das eine, unvergäng- 
liche Sein in Brahma kann mit jenen Eigenschaften bekleidet werden. 

Wenn auf diese Weise die Beschreibung des buddhistischen 
Nirväna mit dem rechtgläubigen Brahma in steter wörtlicher 
Uebereinstimmung parallel läuft und zwar nicht blos in der einen 
oder anderen Wendung, sondern in der ganzen Mannigfaltigkeit 
des Ausdrucks, dann ist die Abhängigkeit des einen Systems vom 
anderen erwiesen. Das buddhistische Ideal empfangt seinen sprach- 
lichen Ausdruck von Brahma. Ein jedes dieser Prädikate deckt 
einen festgeprägten Zug in dem Bilde des einen, unwandelbaren 
Brahma. Aber entsprechen diese Züge auch dem Inhalt des bud- 
dhistischen Ideals? 

Ich habe schon einleitend ausgefiihrt, dass das Erlöschen aller 
Triebe und I.eidenschaften , aller Vorstellungen und Wandlungen 
im buddhistischen Systeme gleichbedeutend ist mit vollständiger 
Vernichtung. Denn ausser jenem ephemeren Sein der Vorstellungen, 
die sich atomartig ablösen und verdrängen, gibt es nichts Wesen- 
haftes im Menschen. Was man »Wesen« nennt, ist nur ein Haufe 
schattenhaft wechselnder und spielender Eindrücke, die aus dem 
Wahngebilde des Ich hervorsteigen und mit diesem »Ich« sich 
verflüchtigen. Wenn der Buddhist vom Erlöschen des Diustes nach 
Leben, vom Erlöschen des Ich, von Aufhebung der Upädhi, von 
Erlösung aus Leiden und Leidenschaft spricht, so bezeichnet er in 
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diesem »Erlöschen« einen Zustand absoluter Vernichtung. Die 
schönsten Hilder und malerischsten Darstellungen von Nirväna ver- 
decken nur den Abgruiul des Nichts, der sich thatsächlich in Nir- 
väna aufschliesst. 

Ganz anders im Systeme des rechtgläubigen Nirväna. Auch 
hier steht Nirväna synonym mit Loslösung vom »Ich« , Befreiung 
von der Leidenschaft, mit dem Erlöschen des Verlangens nach 
Leben, mit nilisaraskära »ohne Vorstellung«, nirdvandva »ohne 
wechselnden Gegensatz«. Aber in dem Augenblicke, wo die Grund- 
lage dieses morschen und wankenden Gebäudes, Körper und em- 
jiirische Seele genannt, zusammenbricht, da erhebt sich aus den 
Trümmern das unwandelbare Sein ; im Augenblick, wo das unstät 
flackernde Licht des sinnenfälligen Seins erlischt, da flammt in un- 
getrübter Klarheit und Ruhe das unvergängliche Wissen auf; während 
rings die Stürme verstummen , öffnet sich die Stätte des Friedens 
und der Unsterblichkeit. Ninäna ist vollständiges Erlöschen und 
vollkommenstes Sein, Erlöschen aller Leiden, Rückkehr zum un- 
vergänglichen Sein. So finden sich alle diese Attribute in schönster 
Harmonie mit dem Wesen jenes Ideals Brahma-Nirväna. Das sicht- 
bare Sein entschwindet ohne Spur, wie des Vogels Flug, dessen 
Bahn kein Auge mehr entdeckt, und doch bleibt ein Sein, das im 
Genüsse der Un.sterblichkeit , der Unendlichkeit, des unvergleich- 
lichen Glückes dauernd beharrt. Nur dort passen jene Attribute, 
wo in Nir\’äna sich die Wesenheit des Brahma erschliesst. 

Aus Brahma-Nirväna ist das buddhistische Ideal der Glückselig- 
keit hervorgegangen. 

Nun wird man mir entgegenhalten: Wenn Nirväna nur die 
Auflösung des sinnenfalligen Lebens im Kreise der Organe ist, 
wenn ferner ausserhalb dieses wechselnden Seins und Lebens keine 
andere Wesenheit besteht, wie kann der Buddhismus es noch unter- 
nehmen, an der Seite der rechtgläubigen Schulen, gewissermaassen 
noch auf dem Boden des Veda, den Unglauben der Leugner des 
Jenseits zu bekämpfen? Und er streitet wider die »Ketzer« (nästika), 
die »Erzketzer« (bbriganästika) mit der Entschlossenheit eines Ve- 
däntin. Dass dem buddhistischen Metaphysiker die letzten Conse- 
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quenzen seines Systems nicht verborgen blieben , beleuchtet ja in 
anschaulichem Bilde die Erzählung von Mälunkyäputta. Ist es 
andererseits denkbar, dass die buddhistische Philosophie ihr Ideal 
in das Gewand des Brahma gehüllt habe ? 

Ich muss hier einer Vorstellung entgegentreten, die sich in 
manchen Darstellungen mit dem Charakterbilde des Buddhismus 
verbindet. Man legt dem entstehenden Buddhismus reaktionäre Be- 
strebungen, eine sch ro ff ausgebildete antivedische Tendenz bei. Der 
Buddhismus empfängt einen ausgeprägt emancipierenden Zug. Und 
nun soll diese Lehre, welche die Fesseln der vedischen Anschauung 
sprengt, in den ausgesprochensten Gegensatz zu Brahma tritt, sich 
trotzdem in der Darstellung des beherrschenden Ideals in keinem 
Zuge von dem brahmanischen Bilde entfernt haben ! 

Diesen schroff reaktionären Charakter leugne ich. Aller- 
dings steht der Buddhismus in Widerspruch mit Brahma und alt- 
vcdischem Glauben. Ein emancipierender Zug drängt sich in den 
grundlegenden Sätzen hervor. Aber es ist eine Emancipation fried- 
licher Art, verglichen mit jenen störenden und zerstörenden Ten- 
denzen der Skeptiker und Materialisten, die uns im Epos geschildert 
werden. Die Cärväka treten in feindlichen Gegensatz zu Brahma 
und zur Lehre vom Jenseits. In ihnen regen sich in der That 
umstürzende Tendenzen, Bewegungen, die der religiösen und so- 
cialen Ordnung gefahrdrohend entgegenwirken. Nicht so der Bud- 
dhismus. Wohl bekämpft er vedische Anschauungen; aber hierin 
folgt er dem herrschenden Zuge jener Zeit; er unterscheidet sich 
nicht von anderen Schulen, die auf dem Boden des Veda beharren 
und doch in schroffen Gegensatz zu einzelnen Lehren der »Offen- 
barung« und »Ueberlieferung« treten. Ein neuer Hauch durchströmt 
die Philosophenschulen der epischen Diclitung; es ist eine Periode 
tiefgehender geistiger Bewegung, die von freien und selbständigen 
Bestrebungen getragen wird. Jedes System, jede Schule sucht eine 
neue Lösung des grossen Problems vom Leiden und von der Er- 
lösung, das im Mittelpunkt der Forschung steht. Aus dieser geistigen 
Regsamkeit sind zahlreiche neue Schulen hervorgegangen, die in 
dieser und jener Form die alte Lösung zu ergänzen strebten. 
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Einer solchen emancipierenden Richtung folgend greift das bud- 
dhistische System die beherrschende Idee der alten Philosophie 
heraus, die Lehre von den Wiedergeburten und von der Erlösung, 
die I.ehre vom Werden und Leiden und vom Erlöschen des Leidens 
und gestaltet sich jene Eundamentalsätze in einer anderen Form. 

Die Lehre Buddha’s bewegt sich stets zwischen jenen beiden 
Lehren vom Leiden und von der Erlösung aus dem Leiden. Das 
sind alte Sätze, und dem »Erleuchteten« waren viele andere Meister 
vorausgegangen, die im Kreise ihrer Schüler diese Sätze vortrugen 
und weitersponnen. Aber in einem Punkte unterscheidet sich der 
Ascct Gotama von allen vorausgehenden Lehrern. Gotama lehnt 
jedes System der Philosophie (ditthi, drishti, dargana) ab. Er 
entwickelt die Lehre vom Leiden und von der Erlösung in Nirväna, 
ohne sich den Problemen einer systematischen, alle Fragen um- 
schliessenden Weltanschauung im Einzelnen zuzuwenden. Seine 
I.ehre soll Erlösungslehre im strengsten Sinne sein. Das Ideal der 
Erlösung tritt in einer Weise in den Vordergrund, dass diesem 
Grundzug gegenüber die übrigen Züge fast verblassen. 

Ich habe einleitend auf das lehrreiche Brahmajälasutta hin- 
gewiesen , in welchem uns ein Bild der wuchernden Systemfülle 
mit allen Schatten und Schattierungen gezeichnet wird. Buddha 
lehnt ein jedes dieser Systeme ab; er leugnet nicht die Unsterblich- 
keit, aber er behauptet sie auch nicht; er leugnet nicht das »Selbst«, 
aber er bekennt sich auch nicht zum »Selbst«. Alle Einzelprobleme 
und Sonderfragen drängen sich ihm in die eine Frage vom Ur- 
sprung und vom Erlöschen des Leidens zusammen, und in Nirväna 
lösen sich alle Fragen und Zweifel. Aber das löst uns nicht den 
Widerspruch, der in dem buddhistischen Ideal liegt, wie ich ein- 
leitend ausgefuhrt habe. Nicht weniger bezeichnend ist es, dass 
der »Meister« auch in dem Suttanipäta sich in schroffster Weise 
gegen die »Systeme« der Philosophie ausspricht und ihnen die er- 
lösende I.ehre von Nirväna gegenüberstellt. 

Aus dem Lab)^!!!!!! des Zweifels führt einzig die I.ehre vom »Er- 
löschen des Ich« hinaus. Dieser Lehre gegenüber ist alles Andere 
werthlos. Aus der alten Seelenlehre hob Buddha daher nur jene 
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Sätze heraus, die in dem sinnenfälligen Dasein, in dem Complex 
der Organe des Erkennens und Handelns (upädhi) und dem Wechsel 
der Sinneseindrücke (samskära) I.eben und Werden darstellen und 
auf das wesenlose »Ich« (aham) zurückleiten. 

Das altbrahmanische Ideal der Glückseligkeit wird in dem 
ganzen Reichthum seines philosophischen Schmuckes bewahrt. 
Buddha erstrebt Niiväna und nur Nirväna. Die systematische 
Grundlage von Nirväna hingegen wird nur bruchstückartig ver- 
werthet. Die altbrahmanische Lehre vom »Werden« erweiternd löst 
Buddha Alles in Werden und Leiden auf, und die Lehre von Nir- 
väna überwuchert und erstickt jede andere Regung selbständiger Auf- 
fassung. In der bevorzugten Ausbildung und Durchbildung der alt- 
brahmanischen Erlösungsidee, die sich im Ideal von Brahma- 
Nirväna verkörpert, erstrebt der Begründer des Buddhismus ein neues 
System. Es geschah nicht aus Opposition gegen Veda und alt- 
brahmanische Lehre an und für sich; denn Buddha scheut sich 
nicht in brahmanischer Sprache zu reden und in brahmanischen 
Begriffen sein »System« auszubauen. Die Opposition, die auch in 
seinem Systeme liegt , tlieilt er mit dem mächtigen Zuge seiner 
Zeit, der zu immer kühnerer Forschung antrieb. Aber die Art, 
in welcher der Buddhismus einseitig e i n e .brahmanische Idee aus- 
bildete unter Zurückdrängung anderer Ideen, entfernte ihn immer 
mehr von dem ursprünglichen Boden , und von dem Zusammen- 
hang des natürlichen Grundes losgerissen blasste das Nirvän.a-Ideal 
zu einem todten Bilde ab. 

So erklärt sich uns die Thatsache , dass das buddhistische 
Nirväna einerseits in den auszeichnenden Eigenschaften von Brahma- 
Nirväna erscheint und andererseits zur Lehre von Brahma und Atman 
selbst in schroffen Widerspruch tritt. 

II. Urbrahmanisch und unbrahmanisch. 

Es wäre also der Ursprung des Buddhismus in einer syste- 
matischen Darstellung der »Wissenschaft von Brahma« zu suchen? 

Deuten nun aber nicht alle Umstände eher auf jenes System 
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hin, das Brahma aus seinem Gefüge ausscheidet? Das Sämlchya 
der klassischen Texte kennt ein Brahma nicht an; es steht 
nur äusserlich auf dem Boden der »vedischen Offenbarung und 
Uebcrlieferung«. In diesem Grundzug scheinen sich Sämkhya und 
Buddhismus innerlich überaus nahe zu treten. Wie steht es mit 
diesem op])ositionellen Charakter des Sämkhya? 

Es geht mit jener Vorstellung eines oppositionellen Charakters 
wie mit manchen anderen »kritischen« Anhaltspunkten, welche aus 
der ersten und oberflächlichen Betrachtung gewonnen wurden und 
seither mehr oder weniger die wissenschaftliche Forschung beein- 
flussten. In dem Gegensatz, der sich zwischen dem »orthodoxen« 
Monismus der Vedäntin und dem »rationalistischen, atheistisch an- 
gehauchten« Dualismus der Sämkhyin aufthut, war man gewohnt, den 
Gegensatz eines urbrahmanischen und unbrahmanischen Systems zu 
finden. In der freieren Atmosphäre des Ostens entstanden, hatte 
sich Särnkhya nicht aus dem Boden brahmanischer Weltanschauung 
heraus entwickelt. Nur ein äusseres Band verknüpfte es mit Veda 
und vedischer Ueberlieferung. 

Die These hört sich recht gut an. In dem Widerstreit des 
brahmanischen Rigorismus und des geisterbefreienden Säipkhya ent- 
faltet sich auf indischem Boden das anziehende Bild eines Geistes- 
kampfes, der in das sechste Jahrhundert v. Chr. zurückführt. 

Und aus den Wehen dieses Kampfes ist ein neues System 
hervorgegangen, der Buddhismus, der noch freiere Sohn des freien 
Sämkhya. Den verdeckten Atheismus des Sämkhya zeigt der Sohn in 
unverhüllter Gestalt. Was spricht deutlicher für den atheistischen 
Grundzug des Sätnkhya als der Name anl 9 vara »ohne Gott« ? Die 
Lösung des Problems, die Sämkhya »ohne Gott« erstrebte, hat 
Buddha in Nirväna, dem atheistischen Paradies, gefunden. 

Doch wir wollen uns einmal die Gründe ansehen, welche für 
den unbrahmanischen Charakter des Sämkhya geltend gemacht werden. 
Meine Untersuchungen haben mich zu der Ueberzeugung gefülirt, 
dass sich ftir einen nichtbrahmanischen Ursprung des Säiifkliya auch 
nicht ein einziger fester Anhaltspunkt gewinnen lässt. 

In seiner vorzüglichen Darstellung des Systems gibt 
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Professor Garbe«) einleitend auch einige Gründe zu Gunsten des 
unbrahmanischen Charakters. 

Unbrahmanisch war das Heimathland des Särakhya. Garbe 
nimmt dies an unter Berufung auf Oldenberg, der den Nachweis 
erbracht habe, »dass das Heimathland des Buddhismus, die Gegend 
östlich von dem Zusammenflüsse von Gangä und Yamunä noch im 
sechsten Jahrhundert v. Chr. wenig brahmanisiert war«*). Dies 
habe eine noch grössere Bedeutung für die Vorläuferin des Bud- 
dhismus, die Sämkhya-Philosophie. »Wenn auch Kapila in späterer 
Zeit zu den grossen Weisen des Brahmanenthums gezählt wird, so 
ist seine Lehre ursprünglich doch zweifellos eine unbrahmanische, 
aus der freieren Denkweise seines Heimathlandes hervorgegangene 
gewesen.« 

Nun, geben wir einmal zu, dass im sechsten Jahrhundert diese 
Gegend noch wenig brahmanisiert war. Es wäre zunächst der Be- 
weis zu erbringen, dass Kapila erst in späterer Zeit zu den grossen 
Weisen des Brahmanenthums gerechnet worden ist. Dieser Beweis 
ist nicht erbracht und lässt sich nicht erbringen; denn nicht erst 
in späterer Zeit, sondern so oft im weiten Bereiche der brahm.a- 
nischen Literatur Kapila, der Begründer des Sämkhya erwähnt wird, 
erscheint er als einer der grossen Weisen aus alter Zeit. Man nenne 
eine Stelle, wo dies nicht geschieht. »Dass Kapila unter die Sühne 
Brahman’s gerechnet wird, dass ei für eine Incarnation Vishnu’s 
oder Agni's gilt und auch sonst zu göttlichem Range erhoben er- 
scheint«, zeugt auch nach Garbe für »die hohe Bedeutung, die 
man in Indien bis in das Puräna - Zeitalter dem Särakhya - Systeme 
beilegte«*). Entscheidend ist das Zeugniss des Mahäbhär.ala, das 
uns spätestens in das fünfte Jahrhundert v. Chr. zurückführt. Dem 
Epos erscheint Kapila als Begründer eines rechtgläubigen Systems 
der Philosophie, und in diesem Vorrang wird er gefeiert. Dichtung 
und Diaskeuase fanden Kapila und seine Schüler nicht ausserhalb 

’) R. Garbe, Die Sämkby.a-Philosophie, eine Darstellung des Indischen 
Rationalismus, Leipzig 1894. 

*) a. a. O. S. 3 fg. 

•) a. a. 0 . S. 28. 
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des brahmanischen Heiligthums, sondern im Kreise altbrahmanischer 
Lehrer, umwoben von altbrahmanischer Sage. Und dass dies jemals 
anders gewesen wäre , kann durch keine Thatsache glaubhaft ge- 
macht werden. 

Warum soll nun das Sätpkhya-System aus dem Osten, nicht 
aus dem Westen Indiens stammen ? Wenn der Buddhismus in der 
Gegend östlich vom Zusammenfluss der Gangä und Yamunä entstanden 
ist , so folgt daraus wohl noch nicht , dass auch Sämkhya daher 
stammt. Oder soll das Heimathland des Buddhismus auch die 
Heimath des Sämkhya sein, weil umgekehrt das Sämkhya die Grund- 
lage des Buddhismus bildet? Selbst wenn letztere Annahme richtig 
wäre, könnte das Sämkhya ebenso gut im Westen entstanden sein. 
Denn diese Abhängigkeit schliesst nicht ein System aus, das im Westen 
entstanden und von dort sich gleich allen anderen wissenschaftlichen 
Errungenschaften Uber Indien ausgebreitet hat. Es genügte , dass 
Sämkhya im sechsten Jahrhundert v. Chr. auch in der Gegend 
östlich von Gangä und Yamunä bestand, um Grundlage des 
entstehenden Buddhismus sein zu können. 

Aber vielleicht lässt sich der Beweis in folgender Fassung 
führen. Das Särakhya-System geht auf Kapila zurück. Kapila aber 
entstammt dem Osten; also ist auch sein System östlichen Ursprungs. 

Diese Beweisführung setzt vor allem Kapila als historische 
Persönlichkeit voraus. So lange es aber fraglich bleibt, ob uns in 
Ka])ila wirklich eine historische Persönlichkeit entgegentritt, schwebt 
alles in der Luft. Nun ist Garbe geneigt, in Kapila eine historische 
Person zu erblicken ; aber einen geschichtlichen Anhaltspunkt kann 
er ebensowenig als irgend ein anderer entdecken , denn »alles 
über ihn in der indischen Literatiu- Berichtete ist ganz legenden- 
haft«. Trotzdem sieht Garbe »keinen Grund, die Realität dieser 
beiden Männer (Kapila’s und Patanjali's) zu bezweifeln; denn 
anderenfalls müssten wir, da ein in sich geschlossenes System nicht 
ohne einen Stifter entstehen kann, annehmen, dass die Erinnerung 
an die wirklichen Begründer verloren gegangen sei, und dass man 
in späterer Zeit Stifternamen fingiert habe«. Aber wäre denn das 
Letztere so unmöglich? Könnte das Bestreben, einem »uralten« 
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Systeme einen heiligen Rislii zum Urheber zu geben , nicht all- 
mälig den historischen Namen zurückgedrängt haben? Mit Recht 
erinnert Müller an »die Neigung der Inder, die verschiedenen 
Zweige ihres Wissens auf göttliche Urheberschaft zurückzufuhren«. 
Dass dies beim Sämkhya zutrifft, besitzt im Himblick auf das hohe 
Alter des Systems und die Verehrung , der es sich erfreute , einen 
nicht geringen Grad von Wahrscheinlichkeit. Das hohe Alter er- 
öffnete mythischen Vorstellungen über Ursprung und Stifter den 
Pfad, es' verlieh dem Systeme eine göttliche Weihe. Wenn nun 
Weber geltend macht, es sei kaum anzunehmen, dass in diesem 
Falle die Anhänger des atheistischen , rationalistischen Sämkhya 
den Namen eines Mannes gewählt haben , der in der orthodoxen 
brahmanischen Theologie eine Rolle gespielt hat , so frage ich : 
mit welchen Gründen lässt sich erweisen, dass Sämkhya schon in 
seinem Ursprung den sogenannten »atheistischen, rationalistischen« 
Charakter trug? Wenn das nicht aus inneren Gründen sich nach- 
weisen lässt , aus äusseren Gründen gewiss nicht. Alle Elemente, 
aus denen sich das klassische Sämkhya aufbaut, tragen das Ge- 
präge brahmanischen Ursprungs. Doch darüber später. Ich kehre 
zur »Geschichtlichkeit« der Person Kapila’s zurück. Historisch er- 
weisen lässt sich diese Persönlichkeit nicht. 

Aber ich will einmal zugeben , in Kapila , in einer Persön- 
lichkeit dieses Namens sei der Begründer des Sämkhya- Systems zu 
suchen, wie lässt sich aus diesem Zugeständniss als Heimath »die 
Gegend östlich vom Zusammenfluss der Gangä und Yamunä« ab- 
leiten ? Oder soll der Umstand maassgebend sein , dass eine 
Stadt Kapilavastu , eine Stadt , die anscheinend den Namen des 
Sämkhya - Begründers trägt , dem Stifter des Buddhismus Heimath 
geworden ist? Ich sage anscheinend. Denn es ist zum wenigsten 
höchst zweifelhaft, ob in Kapilavastu der Name einer Persönlich- 
keit fortlebt. Oldenberg i) vermuthet mit guten Gründen in Kapila- 
vastu die Bedeutung »Rothort« , »Rothboden«. Erschwerend fallt 
ins Gewicht, dass Kapilavastu eine »der brahmanischen Literatur 
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vollkommen unbekannte Stadt« ist. Und doch wird der Name 
Kapila's , des Stifters des Sämkhya . in den brahmanischen Denk- 
mälern reich gefeiert. Sie erzählen uns von seiner Geburt , von 
seinem Vater , seiner Mutter. Beziehungen zu einer Stadt Kapila- 
vastu leben in keiner Erinnerung. Welche Gründe verbleiben nun, 
d.ass Sämkhya und sein Stifter in unbrahmanischem Boden , im 
Heimathlande des Buddhismus wurzeln ? Man nenne mir eine 
Thatsache, die sich zu Gunsten der Ansicht deuten lies.se. 

Aber auch dieses Zugeständniss will ich vorbehaltlich machen: 
Die Heimath des Sämkhya liegt im östlichen Indien. Spricht das 
ftir einen »unbrahmanischen« Ursprung? Die Lehre, so schreibt 
Garbe , sei unzw’eifelhaft eine unbrahmanische , aus der freieren 
»Denkweise des Heimathlandes hervorgegangene«. »In dem wenig 
brahmanisierten Lande« habe das spekulative Nachdenken über die 
Lehre vom All -Einen »bald bei dessen nüchterner angelegten Be- 
wohnern die Opposition hervorgerufen, die in dem Systeme Kapila’s 
ihre methodische Gestaltung fand«. Die Bemfung auf die nüchterner 
angelegten Bewohner in dem »wenig brahmanisierten Lande, welche 
Opposition machen« , scheint mir doch recht bedenklich. Haben 
wir Anhaltspunkte dafür? Schw’erlich wird man sich auf den 
Buddhismus selbst berufen können , der ja allerdings in jener 
Gegend entstand. Die alten buddhistischen Ei Zählungen lassen 
überall eine Bevölkerung erkennen , die sich in ihren religiösen 
und sittlichen Ideen keineswegs von der brahmanischen Anschauung 
entfernte. Ich wüsste nicht, was uns berechtigte, hier von »nüch- 
terner angelegten Bewohnern« zu reden. 

Und wie steht es mit der freieren Denkweise? Es spricht 
sich doch auch schon in einzelnen Liedern des Rigveda eine freie, 
ja sogar sehr freie Denkweise aus. Niemand wird es wagen, diese 
Lieder auf einen »unbrahmanischen« Boden zurück zu leiten. Ein 
Zug freier und selbständiger Forschung kennzeichnet schon die 
ältere , in den Brähmana und Upanishad sich abspiegelnde Speku- 
lation.- Derselbe ist nicht einem einzelnen Landstriche eigen- 
thümlich. Der emancipierende Freiheitsdrang liegt im Charakter 
jener Zeit und beherrscht die ganze Spekulation, wie ich an anderer 
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Stelle gezeigt halje. Und wa.s insbesondere den Buddhismus und 
das heilige Land des Buddhismus betrifft , so unterliegt es heute 
keinem Zweifel, dass das buddhistische System auf urbrahmani.schem 
Grunde ruht. Jedes Blatt der iiltcsten uns erhaltenen buddhi-stischen 
Erzählungen und I.egenden legt Zeugniss ab für eine acht brah- 
manische Civilisation , die in alle Zweige des Volkslebens ein- 
gedrungen war. Im sechsten Jahrhundert v. Chr. war diese Civili- 
sation wesentlich abgeschlossen. Ja , ohne dieselbe ist die Ent- 
stehung des Buddhismus nicht einmal denkbar. Die All-Einslehre 
hatte nicht nur keine Opposition wadigerufen ; sie beherrschte den 
Osten nicht weniger als den Westen. Und auf welche Ursachen 
liesse sich die Ernüchterung zurückführen ? 

Soll die Opposition aus der Mitte jener Bewohner hervor- 
gegangensein, die von den eindringenden Ariern unterjocht wurden? 
Es wäre nicht das erste Mal, dass ein unterjochtes Volk dem Sieger 
auf dem Boden des Geisteslebens die Ge.setze gab, dass der Sieger 
den geistigen Eorderungen des Besiegten sich fügte. Aber man 
bedenke, im Särakhya hat der Fortschritt der kühnen spekulativen 
Kraft Indiens seine vornehmsten Triumphe gefeiert. Erst in Säiukhya 
wurde der imlischen Philosophie ein System gegeben, das die 
wirre chaotische Fülle spekulativer Ideen in abgeschlossenen Formen 
aufbaute. In der systematischen Behandlung ging Säiukhya ilcm 
»schulmässigen« Vedanta voraus. Die Systematisierung der Säinkhya- 
Lehren ist »älter als der systematisch dargestclltc Vedanta« >), und 
Särakhya hat durch seinen systematischen Ausbau einen wesent- 
lichen Einfluss auf die Gestalt des klassischen Vedanta ausgeübt, 
»wie er uns in dem ältesten wirklichen Lehrbuch dieses Systems, 
in den Brahmasütra’s des Bädaräyana vorliegt«. Letzteren gegen- 
über stellt die Upanishad - Lehre von Brahma-Ätmä »eine viel 
ursprünglichere Stufe der Spekulation« dar. Es wird also dem 
Särakhya -System ein beherrschender Einfluss auf die Syste- 
matisierung der wichtigsten aller indischen Philosophien, des streng 
brahmanischen Vedanta beigelegt. So wäre das einflussreichste 
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aller Systeme , das System der Philosophie schlechthin auf halb- 
brahmanisierte Völker zurUckzufiihren. Oder sollen wir den Stifter 
unter Ariern suchen, deren Brahmanisierung auf halbem Wege stehen 
geblieben? Die siegreichen Arier des Ostens waren nicht weniger 
in das brahmanische Geistesleben eingedrungen als jene des Westens, 
die in der Nähe tler alten Heimath beharrten. In Mitte der sieg- 
haft vordringenden Stämme loderte das heilige Feuer des alten 
heimischen Heerdes ebenso klar; und immer sich erneuend ent- 
zündete es weithin ächt brahmanisches Culturleben. 

Nun glaubt Garbe einem Beweis für den unbrahmanischen 
Charakter im Mahäbhärata zu begegnen. »Wir finden dies noch 
geradezu im Mahäbhärata ausgesprochen, wo X]I 13702 die Veden 
als eines, die Sämkhya-, Yoga-, Päncarätra- und Pä^upata - Lehren 
als etwas Anderes neben ihnen galten und wo XII 13711 Sämkhya 
und Yoga als zwei uralte Systeme (sanätane dvc) neben allen 
«Veden» angeführt werden.« Die harmlose Stelle lautet: »Wisse, 
dass Säinkhya, Yoga, Päncarätra, die Veda, Pägupata inhaltlich 
verschiedene Wissenschaften sind« (jnänäny etäni nänämatäni 
XII 349, 67). F.s soll nun den unbrahmani.schen Charakter be- 
weisen, wenn Sämkhya und Yoga, Päncarätra und Pägujiata 
nänämatäni genannt werden. Bedeutet aber das einen Gegensatz 
zum Veda »unbrahmanisch« ? Auch Sämkhya ist im GegeiKatz zu 
Yoga, Päncarätra im Gegensatz zu Pägupata nänämata »inhaltlich 
verschieden«. Aber sicherlich wollte der Verfasser nicht sagen 
»unbrahmanisch«. Wie wenig demselben dieser Gegensatz vor- 
schwebte , beweist der Umstand , dass Veda zwischen Päncarätra 
und Pägupata erscheint. Noch unzulässiger aber ist es , aus der 
Thatsache , dass Sämkhya und Yoga neben »allen Veden« als 
zwei uralte Systeme angeführt werden , einen Gegensatz heraus zu 
deuten? Will damit der Verfasser nicht weit eher diesen beiden 
Schriften eine den ältesten Werken nahekommende Heiligkeit bei- 
legen. Der ganze Zusammenhang beweist, dass dem Mahäbhärata 
die beiden Systeme als überaus heilig und den Veda nahestehend 
erscheinen. 

Prof. Garbe legt besonderen Werth auf die Thatsache, dass 
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im Säiukhya der aus der Offenbarung geschöpfte Beweis vor der 
logischen Scldussfolgcrung ganz zurücktritt. Erst später wird der 
Schrift anscheinend eine grössere Bedeutung beigelegt. Doch ist 
das thatsächlich nur eine Concession an den brahmanischen Ein- 
fluss , die auf einen ganz äusserlichen Zusammenhang beschränkt 
blieb. »Keinem, der die Säipkhya - Texte aufmerksam durchliest, 
kann entgehen , dass die Berufungen auf die Schrift etwas Künst- 
liches, nicht zur Sache Gehöriges sind.« 

Ich möchte meinerseits zunächst die Frage stellen, ob denn Qam- 
kara’s, des grossen Vedäntin Berufungen auf die Schrift in sehr vielen 
Fällen »nicht auch etwas Künstliches , nicht ziu' Sache Gehöriges« 
sind. Qamkara lässt sich doch in seinem ausschliessenden Be- 
streben, alles in der »Schrift« zu finden , oft zu den kühnsten , ja 
widersinnigsten Erklärungen verleiten. Und kein Sänikhyin würde 
es wagen , solche »Technik« der Schrifterklärung sich anzueignen. 
Nun denn, wenn trotz solcher Künste der Auslegung die Zugehörig- 
keit der Schrift: zu den Beweismitteln als ursi>rünglich betrachtet 
wird, warum soll sie beim Sämkhya bestritten werden? Gegen die 
ursprüngliche Zugehörigkeit der Qruti müssen in. E. doch ernstere 
Gründe erbracht werden. Oder genügt es uns für den unbrahma- 
nischen Ursprung des Sämkhya, dass Qamkara behauptet, das System 
sei »schriftwidrig« (agabda). Wenn der Vedäntin gegen den 
Sämkhyin diesen Vorwurf schleudert , so antwortet der Sämkhyin 
mit der Anklage , dass die Vedantisten »verkappte Buddhisten« 
seien. Beide Vorwürfe besitzen in den Augen des Forschers den 
gleichen Werth. 

Garbe erkennt »allerdings zahlreiche Berufungen auf die Schrift 
in den systematischen Sämkhya-Texten« an. Aber er meint, es 
seien »diese Texte lange nach der Brahmanisierung des Systems, 
ja selbst nach dessen Blüthezeit im Schoosse des Bralimanenthums 
entstanden«. Sämkhya sei erst »in späterer Zeit vom Brahmanen- 
thum appropriiert und unter die orthodoxen Systeme eingereiht 
worden«. 

Nun wäre es doch von grossem Interesse zu erfahren , wann 
die Brahmanisierung stattfand. Wann wurde das System vom 
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Urahmanenthum appropriiert ? Wann trat die Blüthezeit im Sclioosse 
des Brahmanenthums ein ? Auf welche Beweise lassen sich diese 
liefgreifenden Behauptungen stützen? Wäre es nicht ebenso mög- 
lich, dass ein urs])rünglich brahmanisches System immer mehr sich 
einem rationalistischen Einfluss zugänglich erwies und zuletzt den 
alten Schriftbeweis nur mehr in äusserem losem Verbände mit dem 
beherrschenden logischen Beweis aufbewahrte. I.iesse sich nicht weit 
eher eine steigende rationalistische Tendenz in der fortschreiten- 
den Entwickelung nachweisen, die dem brahmanischen Boden immer 
mehr Grund .abgewann? Doch ich will der einen Vermuthung 
nicht eine andere entgegenstellen. Ich weise noch einmal auf die 
Thatsache zurück, dass schon das Mahäbhärata »Systeme der Logik 
auf vedischer Basis« erwähnt und nur solche Systeme empfiehlt, 
die mit dem logischen Beweis auch das vedische Wort als beweis- 
kräftig gellen lassen '). Somit gab es schon in früher Zeit Systeme, 
Welche vedisches Wort und logische Schlussfolgerung gleichwerthig 
verbinden. 

Wer den atheistischen Zug des Buddhismus aus einem unbrah- 
manischen Sämkhya ableiten will, kann sich auf äussere Thatsachen 
keineswegs stützen. Wenn der Buddhismus vom emancipierenden 
Zuge einer selbständigen Forschung getragen wird , so geht dieser 
Zug nicht von einem u n b r a h ni a n i s c h e n Sämkhya aus. 

III. Buddhismus und Sämkhya. 

Aber ist nun die Abhängigkeit des Buddhismus von Sätnkbya 
überhaupt ausgeschlossen ? 

Ich muss hier vor Allem an die ablehnende Ansicht Oldcn- 
bergs*) erinnern. »Die angebliche Herkunft des Buddhismus aus der 
Säiiikhya-Philosophie spielt in manchen Darstellungen des einen wie 
des andern eine Hauptrolle. Ich weiss darüber nichts Besseres 
zu sagen , als was Max Müller gesagt hat : «We have looked in 

’) Epos und Rechtsbucli, S. 212 . 

*) Buddha* S. iio Anm. 
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vain for any definite similarities between the System of Kapila as 
known to us in tlie Sänkhyasütras , and the Abliidharma or the 
metaphysics of the Buddhists». Hingegen hat Oldenberg in der 
I.ehre von Brahma - Ätman auf enge verwandtschaftliche Züge 
zwischen Buddhismus und Wissenschaft von Brahma hingewiesen >). 
»Von jenen Brahmanen , die den Ätman erkennend zu Bettlern 
werden, fuhrt die geschichtliche Entwickelung in gerader Linie hin 
zu Buddha.« In den altbrah ma n ischen Anschauungen, welche 
die alles beherrschende Erlösung »bald auf das Ueberwinden alles 
Begehrens, bald auf das Erkennen des Brahma« zurückführen, 
findet sich Oldenberg »schon vollkommen in den Gedankenkreisen, 
in welchen sich die Lehre Buddha’s bewegt«. »Die Frage, auf der 
die buddhistischen Gedanken von der Erlösung beruhen , wird 
schon hier genau in derselben Weise aufgeworfen , und es wird 
dieselbe doppelte Antwort auf diese Frage gegeben. Was hält 
die Seele fest in dem Kreislauf von Geburt und Tod und Wieder- 
geburt? Auch der Buddhismus antwortet: Begehren und Nicht- 
wissen. Unter beiden das tiefere Uebel ist das Nichtwissen , das 
erste Glied in der langen Kette von Ursachen und Wirkungen, 
in denen sich das leidenbringeude Verhängniss der Welt vollzieht. 
Ist das Wissen erreicht, so ist alles Leiden überwunden. Unter 
dem Baum der Erkenntniss spricht Buddha , als er das erlösende 
Wissen errungen hat, die Worte : 

»Wenn sich enthüllt ewiger Ordnung Walten 
Dem Sinnen, dem glühenden, des Brahmanen, 

Zu Boden wirft er des Versuchers Schaaren 

Der Sonne gleich, die durch den Luftraum Licht strahlt.« 

»Und wie im Gedanken , so greift hier auch im Wort die 
brahmanische Spekulation dem Buddhismus vor. Schon jetzt fängt 
die Sprache an , sich eben jener Wendungen zu bedienen , die 
später im Munde der Gemeinde Buddha’s ihr festes Gepräge als 
Ausdruck buddhistischer Glaubensvorstellung empfangen haben.« 


') a. a. 0. S. 33 fg. 
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Gegen diese Herleitiing aus der Wissenschaft von Brahma- 
Ätman tritt ein schwerwiegendes Bedenken auf. 

Die Vorstellungen , in welchen Ohlenberg den vermittelnden 
Ring zwischen buddhistischer und brahmanischer Weltanschauung 
erblickt, gehören dem Särakliya nicht weniger an , als der Wissen- 
schaft von der Einheit in Ätman und Brahma. Aus ihnen lässt 
sich daher ein e n t sc h e i d e n d es Kriterium für die Herkunft des 
Buddhismus nicht gewinnen. Die Gleichheit »wird durch die be- 
kannte Eamilienähnlichkeit aller philosophischen Systeme bedingt«^). 

V’iel schärfer tritt die Beziehung zu Brahma in jenen Epitheta 
her\'or , mit welchen Nirväna umkleidet wird , Epitheta , die im 
W’örtlichen Anschluss an die Lehre von Brahma- Nirväna gebraucht 
werden. Die Züge, in w'elchen das buddhistische Ideal erscheint, 
strahlen unmittelbar aus dem Bilde hervor, das uns Brahma ent- 
hüllt. Es ist das gleiche Colorit, es sind die gleichen Linien und 
Maasse. Nun aber unterscheiden sich Vedanta und Särakliya in 
ihren klassischen Vertretern, den Brahma- und Sämkhya-Sütra, nicht 
durch tlie Lehre von Nirväna, sondern durch die Lehre von Brahma. 
Die Einheit , welche Vedänta in Brahma behauptet, schliesst Säira 
khya in dem Dualismus von Geist und Materie aus. 

Und doch diese Uebereinstimmung in B rah m a-Nirväna ge- 
stattet noch keineswegs, den Buddhismus aus der Wissenschaft von 
Brahma-Atman schlechthin herzuleitcn. Den Weg zur Lösung wird 
eine andere Frage klären : In welcher Gestalt lag die Wissenschaft 
von Brahma-Atman dem Buddhismus vor, in den unsystema- 
tisch e n Aphorismen der U|)anishad oder in der klassischen Form 
des Vedänta. Die Beantwortung dieser Frage ist uns Oldenberg 
schuldig geblieben, wenigstens soweit die s ys t e m a t i sch e n Ele- 
mente des Buddhismus in Betracht kommen. Aber sie ist uns von 
Professor Jacobi gegeben worden*). 

Jacobi geht von dem flir den Ursprung des Buddhismus einzig 


*) OUlonberg, Buddha’ S. iio. 

’) Gott. Golehrto Anzeigen 1896 S. i fg. Der Ursprung des Buddhismus 
aus dom Sänikhya-Yoga. 
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maassgebenden Gesichtspunkt aus, dass nicht jene allgemeinen Ueber- 
einstimmungen entscheiden, welche in der Lehre vom Leiden, vom 
Nichtwissen, von der Erlösung liegen, sondern die Uebereinstimmung 
der Principien, in denen sich das System gliedert und aufbaut. 
Nun unterliegt es keinem Zweifel, dass die unterscheidenden Glieder, 
aus denen sich der buddhistische Metaphysiker seine Körper- und 
Scelenlehre constniiert, auf das feste Gefüge eines Systems zurück- 
weisen, und dieses System findet Jacobi in der Principienlehre der 
Säipkhya wieder. In einem sehr wesentlichen Punkt er- 
gänzt die Untersuchung von Jacobi alle bisherigen Forschungen. 
Sie weist in überzeugender Weise nach , dass in den »psycho- 
logischen« Begriffen zwischen Buddhismus und Sämkhya Ueberein- 
stimmung herrscht. Der Buddhismus leugnete den Ätman , das 
»Selbst«, aber nach Ausscheidung desselben »hielt er an den 
übrigen Grundbegriffen fest«. Aus der Vergleichung ergibt sich, 
»d.ass die Causalitätsreihe der Buddhisten sich aus Begriffen zu- 
sammensetzt, die denjenigen entsjirechen, welche auch iin Sämkhya- 
Yoga gelten und in derselben Reihenfolge .als Ursache und Wirkung 
mit einander verknuiift sind . . . Sie ent.sprechen sich gegenseitig, 
soweit dies bei zwei Systemen möglich ist, von denen d.as eine 
ein ewiges Sein sowohl der Seele (ätman) als auch der Natur 
(prakriti) .anerkennt, das .andere .aber ein solches Sein leugnet ')«. 
Dass nun der Buddhismus der entlehnende Theil sei , ckarüber 
könne kein Zweifel bestehen. »Die Evolution des Sämkhya ist 
consequent und verständlich.« Ferner »die Entwickelung der 
Nidäna’s auf der Grundlage des Buddhismus wäre unbegreiflich ; 
d.agegen ist die Entstehung der entsprechenden Begriffe auf dem 
Boden der Sämkhya-Lehre durchaus folgerichtig«. 

Aus der gewonnenen Parallele ergibt sich für Jacobi »die 
Entstehung des Buddhismus aus dem Sämkhya -Yoga«. Aber w’o 
bleibt in der Sämkhya-Lehre Brahma-Nirväna .als Ideal der Glück- 
seligkeit? Wohl findet sich die I.ehre von Nirväna; denn »Yoga 
ist die Aufliebung (nirodha) der Funktionen der Denksubstanz 
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(cittavritti) I 2. Dadurch wird das kaivalya, die Loslösung des 
purusha von der Welt des veränderlichen Seins erreicht. Auch im 
Buddhismus bewirkt die Aufliebung (nirodha) des Leidens das 
Nirväna. Nirodha ist also in gleichem M.aasse ein Grundbegriff 
des Buddhismus wie das Yoga« '). Hingegen die Attribute von 
Brahma, die Nirväna zu einem Vollbegriff ergänzen, finden an- 
scheinend keinen Raum im Rahmen eines Systems, welches das 
eine Brahma ausschliesst. In welcher Beziehung steht also der 
Buddhismus zu jenem System, das in den Sämkhyasütra und in 
der Kärikä seinen klassischen Ausdruck gefunden hat? 

Die Untersuchungen über Zusammenhang zwischen Buddhismus 
und Sämkhya oder Vedanta pflegen sich fast ausschliesslich auf 
Sötra und Kärikä zu gründen. Wie alt sind aber diese Quellen ? 

»Dass die Sämkhyasütras ein modernes Produkt sind 
und den berühmten Namen Kapila’s mit Unrecht tragen , bedart 
heute keines Beweises mehr.« Nach Garbe sind sie zwischen 
1380 — 1450 enstanden. Die Kärikä ist allerdings älter. Sie wurde 
im sechsten Jahrhundert ins Chinesische übertragen. Daher wird 
ihre Abfassung spätestens dem vierten oder * fünften Jahrhundert 
angehören. Auf jeden Fall setzt die Kärikä schon die Vedänta- 
I.ehre in ihrer systematischen »schulmässigen« Gestalt vor. Und 
Ohlenberg erblickt mit Recht in Sütra und Kärikä »recht 
moderne Sämkhya-Texte« ^). 

Es lässt sich nun schwerlich kritisch rechtfertigen, zur Grund- 
lage einer Untersuchung Texte zu wählen, die von dem entstehen- 
den Buddhismus achthundert, und mehr Jahre vielleicht getrennt 
sind. Liegt uns denn wirklich schon in Sütra und Kärikä jene 
Gestalt des Säinkhya vor , die auf den Buddhismus beeinflussend 
eingewirkt hat ? Könnte der Buddhismus nicht auch aus einer 
älteren Gestalt des Sämkhya hervorgegangen sein. Welche Kriterien 
verbürgen uns die Continuität und Unveränderlichkeit eines Systems 
in dem weiten Bereiche von tausend Jaliren? Jacobi ist nun der 


*) a. a. 0 . S. 12. 

*) Buddha’ S. loi. 
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Ansicht, dass der Buddhismus aus einem älteren Sämkliya hervor- 
gegangen. Aber wo finden wir dieses ältere Sämkhya? 

Allerdings gibt es ältere 'l'exte in der Upanishad - Gruppe 
K.atha , Qivetä^vatara , Maiträyana und in der rechtsbelehrenden 
Gruppe Manu und Mahäbhärata. Maiträyana ist nach Oldenberg 
ein Text, »dessen Hauptbestandtheilc etwa in das Zeitalter Buddha’s 
zu setzen, in der That nichts zu hindern scheint« *). Katha und 
Qvetä(,‘vatara reichen noch höher hinauf. Als jene Werke entstanden, 
besass Indien schon ein System der Philosophie , das in seiner 
Terminologie sich mit den in den Sütra niedergelegten Anschau- 
ungen vollkommen deckt. Es treten uns »auf Schritt und Tritt 
Sämkhya- Ideen in dem Gewände der technischen Ausdrücke ent- 
gegen und ziehen sich von da an durch die jüngeren und jüngsten 
Werke dieses Namens hindurch«*). Wenn auch nirgends die 
I.ehren der Sämkhya - Philosophie im Zusammenhänge entwickelt 
werden, so genügen doch diese Stellen, »um uns erkennen zu lassen, 
dass sich d.as Sämkhya- System zur Zeit der Entstehung der in 
Betracht kommenden Upanishads in den grundlegenden Ideen nicht 
von dem in den späteren Lehrbüchern uns entgegentretenden 
System unterschieden hat« ®). 

Aber dieses Särakhya-System gipfelt in Brahma als dem einen, 
ungetheilten Wesen , das aller Erscheinungen »Selbst« (ätman) ist. 
Es verbindet mit den wesentlichen Principien des sogenannten 
rationalistischen Systems die Brahma-Ätman-Lehre der streng ortho- 
doxen Schule. Elemente des einen oder des anderen Systems er- 
scheinen hier in steter Verschmelzung. Die 25 Principien werden 
anerkannt ; aber ebenso wenig als in Prakriti , dem selbstthätigen 
UrstofF, nur die täuschende Mäyä erblickt wird, lässt dieses Sämkhya 
in Ätman statt der Einheit die Vielheit ewiger Purusha zu. Aus- 
geschlossen bleiben gerade jene Sätze , durch welche sich das 
Sämkhya und Vedanta der klassischen Sütra unterscheiden, der 


') Buddha* a. a. 0. 

*) Garbe, Die Sämkhya-Philosophie S. 21 . 
“) Garbe, a. a. 0. 
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Satz von der Nichtrealität der Welt (mäyä) und von der Vielheit der 
»Seelen« (ätman, purusha). Die Prakriti der Katha und Qvetäg- 
vatara ist ebenso reell wie jene der Sütra ; aber weil ihre Produkte 
nicht das wesentliche Sein des Menschen sind, so sind sie 
auch nicht dessen wirkliches Sein. »Sein« im eigentlichen 
Sinne kommt blos dem Wesen (ätman) zu. Jedes andere Sein ist 
dem Wese n der Dinge gegenüber nicht wirkliches Sein und eine 
Täuschung, insofern es mit dem wahren Sein und Wesen verwechselt 
wird. Aber in sich betrachtet haben der G r u n d s t o f f und die 
Kr Zeugnisse ein wirkliches Sein, d. h. d:is Sein einer stofflichen 
und wandelbaren Existenz. 

In seinem i>hilosophischcn Gehalt steht nun das epische Ge- 
flicht einzig auf dem Standpunkt der Äfman-I.ehre dieser Up.anishad. 
Es ist eine Wissenschaft der Einheit in Brahma, die sich auf 
der Principienlehre des S ä m k h y a streng einheitlich aufbaut. 

G.arbc ') sagt vom Säinkhya des Maluibhärata : »Ich glaube 
behau])ten zu dürfen , dass fast jede Einzelheit — selbst des Aus- 
flrucks — die uns in den systematischen Sämkliya - Schriften be- 
gegnet, auch irgendwo in den wüsten Massen des gewaltigen Ejios 
erwähnt ist.« Aber diese »wüste M.assc« ist für ihn ohne histori.schen 
Werth. »Wenn wir nun atich in dem grossen E])Os die ältesten, 
wirklich als solche zu bezeichnenden Quellen vor uns haben und 
mithin von vorn herein geneigt sein werden , die Wichtigkeit der- 
selben sehr hoch anzuschlagen , so verringert sich diese Bedeutung 
bei näherer Betr.aehtung ; denn wir sehen b.ald, dass diese Quellen, 
welche der Zeit nach unseren sy.stematischen Sämkhya-Schriften 
vorangehen, der Idee nach denselben Rang nicht beanspruchen 
können.« Das Mahäbhärata enthält also »die ältesten, wirklich als 
solche zu bezeichnenden Quellen«. Es bietet »jede Einzelheit — 
selbst des Ausdrucks — die uns in den systematischen Sämkhya- 
Schriften begegnet«. Das zwölfte Buch ist nicht blos »voll von 
Sämkhya-Lehren« ; nein , wir finden »hier zum ersten Mal in der 
indischen I.iteratur diese Lehren im Zusammenhang entwickelt«. 

') Dio Sätpkhya-Pliilosopliio S. 48, 49. 
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Sätnkhya besteht demnach als System. Die Quellen gehen »der 
Zeit nach unseren systematischen Sämkhya - Schriften voran«; und 
trotzdem beanspruchen sie »der Idee nach« nicht denselben Rang. 
Nach welcher Idee? Nun, es kann sich hier einzig um die »Idee« 
des ausglcichenden Charakters handeln , der in dem Sämkhya der 
beiden Gni[>pen die Einheitslehre des Vedanta mit dem Dualismus 
des Sämkhya verbindet. Um nämlich den Charakter des epischen 
Sämkhya zu erklären, hat man seine Zuflucht zu einer Verschmelzung 
der zwei entgegenstehenden Systeme genommen , durch welche 
Elemente des einen und des anderen zu einem Compromiss-System 
sich zusammenschlossen. Garbe sagt von C''ct^V''^tara - Upanis- 
had und Bhagavadgitä ; »Beide Werke suchen bekannter Maassen 
verschiedene Philosoi)heme mit einander auszusohnen , vor allen 
Dingen das Sämkhya mit dem Vedänta').« Dieser ausgleichende 
eklektische Charakter sei »mit Bezug auf die Cvctägvatara-Uj)anishad 
schon vor 40 Jahren von Roer in der Einleitung zu seiner 
Uebersetzung dieses Werkes so anschaulich dargelcgt worden«. 
Ueber die Bh.ag.avadgitä urtheilt Garbe , dass in ihr »sich noch 
deutlicher die verschiedensten geistigen Elemente zu einem Ganzen 
vereinigen« *). 

Die Theorie von einem Ekleklicismus, der »die entgegenstehen- 
den Ansichten verschiedener Systeme auszugleichen« sucht, klingt 
so einfach und überzeugend , dass es fast verwegen scheint , sic 
anzutasten. Und doch zweifle ich , ob sich hier das Axiom jener 
alten Philosophen bewährt ; ciuo simplicius eo verius. 

Wenn eine Reihe älterer und jüngerer P'orscher in dem aus- 
gleichenden Ch.arakter den Grund des in den Upanishad nieder- 
gelegten Systems suchten, so geschah dies wohl unter dem ersten 
Eindruck, welchen der klaffende Gegensatz von Monismus und 
Dualismus in Vedänta und Sätnkhya hervorrief. In Vedänta 
die idealste Auffassung eines göttlichen Seins , in Sämkhya Aus- 
schluss alles göttlichen Seins, dort engste Anlehnung an das Wort 


') Dia Samkhya-Philosophio S. 9. 
*) a. a. 0. 
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der Schrift , hier der Sieg der wissenschaftlichen Forschung über 
den starren BuchstaFjencultus, rlort Theismus, hier Atheismus. 

War es nicht natürlich, dass sich schon frühzeitig aus der Mitte 
der I’hilosophenschulen heraus Versuche regten , die einen Aus- 
gleich flieset Gegensätze anbahnten ? Und dieser Ausgleich war 
um so leichter, als beide Systeme in »der bekannten Familien- 
ähnlichkeit aller indischen Sy.steme« viele Beriihnmgspunkte fanden. 
Auf der Basis »der allgemein indi.schen itestandtheile« kamen sich 
beide Schulen auf halbem Wege entgegen. Vedanta verzichtete 
auf das Zauberphänomen der täuschenden Mäyä und nahm die 
reelle Schöj)ferkraft der Prakriti mit der Wirklichkeit ihrer Er- 
scheinungen an. Sätnkhya erhob das eine Brahma auf den Thron 
des alles beherrschenden göttlichen Seins und entthronte die vielen 
Kinzelseelen (purusha) , dic.se kleinen Könige im Bereich des in- 
dividuellen Schaffens der Prakriti. Prakriti blieb der schöpferische 
Unstoff, das einzig thätige Princip , aber es schuf und entfaltete 
sich unter dem überwachenden Auge des einen l’unisha. Und 
Purusha lebte im Stoff, ohne sich mit dem Stoff zu beflecken. So 
kam Versühnung der Gegensätze zastandc, und die Urkunde des 
Ausgleichs ist uns in den Sänikhya - 'l’exten der epischen Dichtung 
erhalten geblieben. 

Lässt man diese Theorie des »eklektischen« Charakters gelten, 
flann bestanden zur Zeit des entstehenden Buddhismus drei inner- 
lich nahe verwandte Systeme der Philo.sophie, Vedanta, Sänikhya, 
und die aus beiden Schulen hervorgehende Sämkhya - Philo.sophie 
des epischen Zeitalters. Oder hatten die I.ehren der Upanishad 
noch nicht ihre systematische Gestaltung in dem »schulmässigen« 
Vedanta erhalten , so dass sich unsystematischer älterer Vedanta 
und systematisches Sämkhya gegenüberstanden ? Aus welchem 
Sämkhya ist nun der Buddhismus hervorgegangen, aus dem Sänikhya 
der klassischen Texte oder aus dem eklektischen Sämkhya, das ein 
System der Prakriti mit Brahma verband ? Denn dass die Principien 
des Buddhismus auf eine system.atische Darstellung zurückleiten, 
hat Jacobi , wie ich schon sagte , meines Erachtens überzeugend 
nachgewiesen. Nehme ich einen Ursprung aus der älteren Brahma- 
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vidyä an, so felilt ansdieinend die systematische Grundlage, welche 
die Psychologie des Buddhismus fordert ; fiihre ich den Ursprung 
auf das Särakhya der klassischen Texte zurück, so bleibt die enge 
Beziehung zu B r ah m a-Nirväna im Dunkeln. Legt man hingegen 
das System des eklektischen Sänikhya dem Budilhismus zu Grunde, 
so decken sieh allerdings einerseits die J^rincipien (tattva) des 
Sänikhya und die Ursachen (nidäna) des Buddhismus , andererseits 
die Prädikate von Brahma mit den Attributen von Nirväna. Aber 
ist es wahrscbeinlich , dass ein System , das die Erlösung ohne 
Gott sucht , mit der tiefsten Wurzel in einem streng theistischen 
Systeme ruht, dem einzig im göttlichen Sein Erlösung winkt? 

Neue Fragen, neue Probleme, die Nirväna und der Ursprung 
des Buddhismus aufrollt. 

Die Theorie des »eklektischen« Sämkhya scheint ihren Für- 
sprechern so selbstverständlich , dass es schwer hält , bei ihnen 
Grünilc zu finden, mit welchen der »Eklekticismiis« erwiesen werden 
könnte. Oder soll es Grund genug sein , dass sich im epischen 
Sänikhya Elemente des einen und des anderen Systems vereinigt 
finden? Aber dann begründe man zuerst die Voraussetzung, dass der 
Monismus des klassischen Vedanta und der Dualismus des klassischen 
Sämkhya älter sind als das »Versöhnungssystem«. Mit welchen 
Thatsachen ist dies bis jetzt begründet worden? Könnte es sich 
nicht ebenso gut umgekehrt verhalten ? Ich wage eine andere 
Vermuthung auszusprechen, dass nämlich aus dem epischen Sämkhya 
sich entgegenstehend Vedänta und Särakhya herausbildeten. 

Aus der älteren in Chändogya und Brihad Äranyaka ent- 
wickelten unsystematischen Lehre von dem einen Brahma 
ging als erste wissenschaftliche Fassung die änvikshikl brahmavidyä 
hervor , »das auf Erforschung der Principien ruhende System von 
Brahma«. Fils entstand unter dem immer mächtiger sich gestalten- 
den Einfluss des anumäna oder logischen Beweises , der gleich- 
berechtigt neben 9ruti oder »das geoffenbarte Wort« trat. Die 
Wissenschaft von der Identität des Ätman in Brahma wurde auf die 
Erforschung der Principien gegründet. Die Welt der Erscheinungen 
wurde durch den vermittelnden anumäna in ihre Principien oder 




Digilized by Google 



138 Zwpit^r Theil. Die Sämkhya-Schule Vorläuferin des BuddhismuR. 

Theile ( 24 ) zerlegt, und in der Erkenntniss des stofflichen Charakters 
dieser Principien erschloss sich das eine, geistige fünfundzwanzigste 
Princip. So entstand die Lehre von den fünfundzwanzig Principien 
(tattvasainkhyä-sämkhya) auf dem Boden der ätmavidyä. 

Dieses System nahm nur einen Purusha an, ein ewiges sub- 
stanzielles Wesen. Mit dem einfachen, untheilharen, geistigen Purusha 
gleichzeitig existierte als Gegensatz ein stofflich-schaffendes Princip, 
durch welches sich der eine höchste Purusha in viele Purusha oder 
individuelle geistige Substanzen zerlheilt. Diese Einzclseelen sind 
bekleidet mit dem aus drei Funktionen bestehenden inneren Organ 
(buddhi , ahamkära , manas), den fiinf Erkenntniss- und fünf That- 
organen, den fünf feinen Elementen, welche insgesammt den feinen 
Leib bilden. Dazu kommen die fünf groben Elemente, welche 
den Körper bilden. Im Augenblicke nun, wo die Einzelseele in ihrem 
Wesen (fitmani) nicht diese Vielheit, sondern sich selbst (ätmänam) 
in der Einheit mit Brahma erkennt, tritt Erlösung ein. 

Das wäre die älteste Gest.alt der Wissenschaft von Brahma, 
ein Säriikhya »System der Princi])ien«, das in der Erforschung der 
Elemente jener schaffenden Prakriti zum beseligenden Sein in 
Br.ahm.a-Nirv.äna vordrang. Drei Ideen treten in diesem Systeme 
beherrschend hervor , tlie Idee der schöpferischen Prakriti , welche 
das wahre Selbst mit einem falschen Selbst umhüllt , die Idee lies 
Atman »Selbst«, der in seiner Qualitätlosigkeit in Nirväna wieder- 
gefunden wird, und die Idee des einen, wahren Seins, das sich 
durch Nirväna zugänglich macht. In diesem Systeme lagen die 
Ansätze zu verschiedenen Schulen, je nachdem die eine oder andere 
Idee schroffer betont und weitergebildet wurde. In der Prakriti 
w.aren alle Elemente keimartig beschlossen, aus denen eine schö]iferisch 
gänzlich unabhängige Kraft hervorwuchs; aber es lagen auch Elemente 
vor , die aus dem stofflich unvollkommenen Sein , das nur die 
Täuschung eines falschen Selbst hervorzauberte, ein 21aubergebilde 
ähnlich der M ä y ä weiter entwickeln konnte. Entsprechend war in 
Purusha die Möglichkeit vorhanden, dass einerseits die Einheit und 
Einzigkeit Iris zu jenem Grade ausgebildet wurde, der jedes andere 
Sein, auch das schattenhafte Sein der Pnakriti-Gehilde , schlechthin 
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ausschloss, da.ss andererseits der eine in allen individuellen empirischen 
Seelen wohnende Purusha sich in die Vielheit der absoluten Einzel- 
Purusha spaltete. Innerhalb des Säinkhya gewannen diese Richtungen 
zuerst Grund und Boden. Die selbständig schöpferische Pr.akriti 
entfaltet sich zum vollkommen unabhängigen Sein und die täuschende, 
diis Wahngebilde des >Ich< herv'orbringende Prakriti zur Zauber- 
kraft der Mäyä. Der eine Purusha erhebt sich zur denkbar ab- 
solutesten Einzigkeit und der den Einzel.seelen innewohnende Purusha 
zu der Vielheit absoluter Puru.sha. Und in dem Maasse, als jene 
Richtungen erstarkten , lö.sten sie sich als selbständige Schulen ab. 
So bildet sich hier der rigorose Monismus des Vedanta, dort der 
schrofle Dualismus des Sämkhya aus, neue Systeme in ihren obersten 
I.ehrsätzen , aber aus denselben Bausteinen geschaffen , im syste- 
matischen Auflrau dieselben Linien verrathend, Vedanta eine Weiter- 
bildung der Einheit von Brahma-Ätman bis zu den äussersten Con- 
.sequenzen , Sämkhya eine Fortbildung der Prakriti - Lehre zur 
souveränen Selbstthütigkeit des schöpferischen Urstoffes und Eman- 
cipation von Purusha. Der Dualismus ist eine unmittelbare Fort- 
setzung des Dualismus im älteren Sämkhya und bewahrt den Namen 
des Systems, der Monismus ist eine Reaktion dagegen und will 
zur alten , in den Vedanta oder Upanishad niedergelegtcn Wissen- 
schaft von Brahma zurückkehren , daher der Name Vedanta. Der 
Dualismus betont vor allem den auf die Logik sich stützenden 
Beweis (anumäna), die Offenbarung tritt zurück, der Monismus hin- 
gegen gibt der Offenbarung ihre alte Auktorität zurück , anumäna 
tritt nicht mehr offen hervor, obschon das System selbst in allen 
Zügen den Einfluss der logischen Wissenschaft zeigt. 

Neben diesen Systemen entwickelte sich auf demselben Boden 
eine andere Schule, die ebenso sehr von dem umstrittenen einen 
höchsten Sein, als von der zweifelhaften schöpferischen Thätig- 
keit des Grundstoffes absah und ihre volle Aufmerksamkeit dem 
Problem des Leidens und der I-ösung und Erlösung in Niivätra 
zuwandte. Alles überragend und überschattend erscheint das er- 
lösende Ideal von Nirväna. Die psychologischen Grundbegriffe 
sind aus dem alten Boden erwachsen, aber ihm auch entwachsen. 
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insofern sie sich von der tragenden Idee des Ätnian losgerissen 
haben. 

So wären drei mächtige Systeme aus dem älteren Sämkhya 
hervorgegangen, jedes in seiner Art einseitig einen der drei Grund- 
gedanken weiterbildend, Atma-Prakriti-Nirväna. Doch es hiesse den 
Kranz der Vermuthungen, welcher sich um die Wiege des Buddhis- 
mus windet, nur durch eine neue Vennuthung ergänzen, wollte ich 
lediglich 'Fheorie und Theorie entgegenstellen. 

Innere und äussere Gründe sprechen für die Existenz eines 
älteren, von Brahma -Nirväna beherrschten Sämkhya, das der 
fruchtbare Boden neuer Schulen, neuer Systeme gew'orden ist. 
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Aeltere und jüngere Sämkhya-Schule. 

In seinen Ausführungen stützt sich Professor Jacohi wesentlicli 
auf die Parallele zwischen der Causalitätsreihe der Buddhisten und 
der Evolutionstheorie der Sämkhyin, auf die Reihenfolge der nidäna 
und tattva, unn die Entstehung der buddhistischen Psychologie aus 
dem Sänikhya-Yoga zu beweisen. Niemand wird die Parallele be- 
streiten, den inneren Zusammenhang zwischen Causalität (nidäna) 
und Princip (tattva) leugnen können. Beide Reihen führen den 
nach erlösender Erkenntniss strebenden Asceten aus dem Dunkel 
und den Banden der »Unwissenheit« (avidyä, avijjä) zum verklären- 
den und befreienden Lichte des Wissens (vidyä, vijjä). Zwischen 
»Nichtwissen« und »Wissen« einerseits, zwischen stofflichem und 
geistigem Princip andererseits liegt die gleiche Kette der Ursachen 
oder Principien. 

Würde nun Professor Jacobi seine These dahin formuliert haben, 
dass der Buddhismus in seinen psychologischen Elementen sich 
wesentlich aus solchen Principien zusammensetzt, die sich auch im 
Sämkhya befinden, so müsste seine These unumstrittene Geltung 
beanspruchen. Aber er glaubt den Ursprung des Buddhismus aus 
Sämkhya-Yoga schlechthin beweisen zu können. 

Dieser Schluss überschreitet die Bew'eiskraft der Parallele. Jacobi's 
These hat nur dann Berechtigung, wenn die zum Vergleich heran- 
gezogenen Elemente ausschliessliches Eigenthum der Säm- 
khyin sind. Finden sich nun die »Princij)ien« (tattva) des Sära- 
khya einzig in diesem System ? 
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Nein. Nicht blos einzelne derselben, sondern alle, nicht blos 
der Ziihl, sondern auch dem Namen nach, nicht blos in der Funk- 
tion, sondern im Verhältniss der Ordnung und Abhängigkeit begegnen 
uns die Principien auch im Vedanta. Sämkhya und Vedanta 
bauen ihr System aus den gleichen Elementen auf. Mit 
anderen Worten ; die Parallele psychologischer und kosmologischer 
Principien, auf welche Professor Jacobi sich stützt, lässt sich ebenso 
gut aus dem Vedanta als aus dem Sämkhya für die buddhistische 
Causalitätsreihe gewinnen. Ist also der Buddhismus aus dem Ve- 
danta hervorgegangen? Hierüber kann nur das Unterscheidende 
zwischen Sämkhya und Vedanta Aufschluss geben. 

Die beiden Schulen stehen sich gegenüber in der Lehre vom 
wahren Selbst. Dort ist es das eine Brahma, hier sind es die 
vielen Einzel-Atman. Aber der Buddhismus .schliesst Brahma und 
Ätman gleichmässig aus. Es kommt weiterhin die I.ehre vom Grund- 
stoff in Betracht, dessen Wesen Vedäntin und Särakhyin ungleich 
bestimmen. Auch dieser Controvers-Frage weicht der Buddhismus 
aus. Er nimmt nach keiner Seite hin Stellung. Hingegen mi.ssen 
wir im Budtlhismus ein wesentliches Element des Sämkhya, das 
auch der klassische Interpret des Vedanta , (^amkara nicht be- 
handelt. 

Im Buddhismus fehlt die Lehre von den Guna. Sie sind 
eine Eigenthümlichkeit des Sämkhya. Im Vedanta- System des 
Qamkara werden sie nicht berücksichtigt. Auch Jacobi gesteht zu: 
»Dass sie zum System (des Säiukhya) gehörten, ist siclier«*), meint 
aber, es habe eine Variation des Säiukhya gegeben, das dieselben 
ausschied. »Danach darf man annehmen, dass der Säiukhya, aus 
dem Buddha’s System hervorging, ohne die drei Guna’s auszukommen 
suchte.« Auch dieser Scliluss geht meines Erachtens zu weit. Selbst, 
wenn wir ein sicheres Zeugniss für eine solche Variation hätten, 
so würde ich noch nicht unbedingt das als Beweisgrund gelten lassen. 
Viel näher liegt ein anderer Grund. Pr.akriti und Guna gehören 
enge zusammen ; letztere bilden geradezu das innerste Wesen und 


*) Jacobi a. a. 0. 
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Princip der Thätigkeit der prakriti. In einem System aber, das 
Prakriti ausscheidet, liaben auch die Guna keinen Platz mehr. Das 
ist im Buddhismus der Fall. Warum also den Grund in einer 
Variation des Särakhya suchen? Wenn die Guna wirklich zum 
System gehörten, einen wesentlichen Theil des Systems bildeten, 
dann ist es schwer verständlich, wie ein System als Säinkhya exis- 
tierte, dem jene drei Grundkräfte fehlten. Nun unterliegt es aber 
keinem Zweifel, dass die Guna aufs engste mit dem Wesen der 
Prakriti verwachsen sind. Die Guna sind in ihren Sondereigenschaften 
die substanziell erfassten constituierenden Kräfte des Grundstoffes, 
Und soweit uns das Sätukhya bezeugt wird in alter und älterer 
Periode, nie begegnen wir einem Sämkhya ohne Guna. Und nun 
sollen wir in A<;vaghosha eine traditionelle Ueberlieferung finden, 
dass Buddha einen Sämkhyin zum Lehrer hatte, der die drei Guna 
nicht annahm. Gegenüber dem einstimmigen historischen Zeugniss 
über Charakter des Sämkhya vermag ich dem Worte Ai;vaghosha’s 
hier keinen Werth beizulegen. Es ist ja erklärlich, dass man sich 
später nach autoritativen Gründen für das Schweigen Buddha’s 
über die Guna um.sali. Was lag näher als die Ursache, auf den 
Lehrer Buddha's zurückzufUhren , der die Guna-Theorie nicht an- 
erkannte? Und diese Mittheilung soll uns die Ueberlieferung be- 
stätigen, dass in früherer Zeit ein Säinkhya ohne Guna-Lehrc, eine 
Prakriti ohne constituierende Grundkräfte .angenommen wurde! 

Aber trotzdem halte ich Jacobi’s Frage durchaus berechtigt : 
»War jene Sämkhya-Lehre, ilie Ibiddha zu seiner Religion umbildete, 
durchaus identisch mit derjenigen , welche uns in den Sütras ent- 
gegentritt, oder w.ar es nicht vielmehr eine Variation des Sänikhya, 
wie wir solche in Mahäbhärata und in den Puräna kennen lernen?« 
Diese Fr.age ist unbedingt zu bejahen, aber nicht auf Grund der 
Guna, welche hier fehlen, dort vorhanden sind, sondern auf Grund 
eines älteren historisch bezeugten Sämkhya, d. h. eines Sämkhya, 
d.as älter ist als das in den Sötra und in der Kärikä beschriebene. 
Zur Existenz eines älteren Sänikhya flihren uns zunächst innere 
Gründe. 
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I. Uebereinstimmende Elemente des Sämkhya 
und Vedanta. 

Der systematische Aufbau von Säipkhya und Vedanta wurzelt 
in einer gemeinsamen systematischen Gnindlage. 

Oldenberg spricht von einer Familienähnlichkeit aller indischen 
Systeme, Garbe von allgemein indischen Hestandtheilen. Wenn wir 
die Züge dieser Familienähnlichkeit näher ins Auge fassen, so treten 
uns die scharf geprägten Grundzüge eines und desselben Systems 
entgegen, GrimdzUge, die weder Vedanta dem Einfluss des Säm- 
khya, noch Sämkhya dem Einfluss des Vedänta verdanken kann, 
systematische Grundzüge, die nicht blos allgemeine Bestandtheile, 
sondern ältere systematische Bausteine voraussetzen. 

Dass Sänikhya und Vedänta in einzelnen ihrer Principien grosse 
Aehnlichkeit besitzen, ist längst erkannt. Garbe macht auf gewisse 
Bestandtheile aufmerksam, welche er allgemein indische nennt, 
»Anschauungen, die den orthodoxen Systemen und den heterodoxen 
Religionen Buddhismus und Jinismus gemeinsam angehören >).« 

Wichtig ist zunächst die Lehre von der S e e 1 e n w a n d e r u n g 
und von der Vergeltung. Schon in der Chändogya und Brihad- 
äranyaka Upanishad sei die Lehre von der Seelenwandenmg voll- 
ständig entwickelt; ja noch früher, in dem Brähm.ana der »Hundert 
Pfade« trete sie auf in Verbindung mit der Lehre von der Macht 
der ihren Lohn oder ihre Strafe verlangenden That. »Diese in- 
dischste aller indischen Ideen« habe Kapila als Gemeingut der 
Bevölkerung seines Heimathlandes vorgefunden. »Die Ansclwuung 
ist die, dass das Leben sosvohl seiner Qualität wie seiner Quantität 
n.aeh die genau abgemessene und ihren Zw'eck vollständig erfüllende 
Sühnung der Werke des vorigen Daseins ist. Diese Sühnung ge- 
schieht durch bhoktritvam und kartritvam (Geniesserschaft und 
'Phäterschaft), wobei das letztere wiederum unausbleiblich in Werke 
ausschlägt, welche aufs neue in einem folgenden Dasein gesühnt 
werden müssen, so dass das Uhrwerk der Vergeltung, indem es 

') Garbo, Die Sämkhya-Philosophio S. 172 fg. 
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abläuft, sich jedesmal selbst wieder aufzieht; und dieses ins Un- 
endliche fortsetzt — es sei denn, dass die universelle Erkenntniss 
eintrete, welche . . . nicht auf Verdienst beruht, sondern in das 
Dasein ohne Zusammenhang mit demselben hereinbricht, um es 
seinem innersten Bestände nach aufzulösen, den Samen der Werke 
zu verbrennen und so eine Fortsetzung der Wanderung ftir die Zu- 
kunft unmöglich zu machen >).« 

Wenn nun Garbe schreibt »was Deussen hier als eine Lehre 
des Vedänta-Systems darstellt, ist Punkt für Punkt allgemein indisch«, 
so bietet er ein werthvolles Zeugniss für den brahmanischen Ursprung 
des Sämkhya-Systems. Denn diese Lehre ist nicht blos allen Systemen 
eigen ; sie bildet geradezu den Ausgangspunkt ihrer charakteristischen 
Entwickelung. Alle Systeme streben dahin, das Ende des Samsära 
herbeizuführen. Aber solange noch ein Rest von Verdienst oder 
Schuld vorhanden, ist dies unmöglich. »Ungebüsst und ungelohnt 
bleibt keine That; denn «wie unter tausend Kühen ein Kalb seine 
Mutter herausfindet, so folgt die früher gethane That dem Thäter 
nach«, sagt das Mahäbhärata XII 6760, indem es die seit langer 
2 ^it in Indien allgemein gewordene Anschauung zum Ausdruck 
bringt. Weil nun die Ursache alles Handelns die Begierde ist, 
wurde auch diese als die treibende Kraft für die ewige Fortdauer 
des I.ebens bezeichnet. Da indessen die Begierde nach indischer 
Anschauung auf einem Nichtwissen, auf einem Verkennen des wahren 
Wesens und Werthes der Dinge beruht, so hat man geglaubt, in 
ihm die letzte Ursache des Samsära zu finden. Ebenso alt ist 
die Ueberzeugung, d.iss das Gesetz, welches die Wesen an das 
Weltensein bindet, durchbrochen werden kann. Es gibt eine Be- 
freiung aus dem Samsära, und das Mittel dazu ist das erlösende 
Wissen, das von jeder Schule in einer besonderen Form des Er- 
kennens gefunden wurde *).« 

Entscheidend für die gleiche Abhängigkeit des Sämkhya und Ve- 
dänta ist das System, in dem sich die Wissenschaft der Erlösung 
verkörpert. 

*) Deussen, Das Vedftnta-Systom S. 381. 

’) Garbo, Die Sämkhya-Philosophie S. 178, 

10 
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Beide Systeme erkennen des Menschen wahres Sein und Wesen 
in Atman »Selbste, das in ungetrübter Klarheit und Ruhe, im Lichte 
des reinen Seins und Erkennens leuchtet. Ich hebe zunächst die 
Thatsache hervor, «lass Särakhya und Vedanta das Wesen des Atman 
uns in den gleichen wörtlich sich deckenden charakteristischen Eigen- 
thümlichkeiten beschreiben. Die Sütra des Bädaräyana schildern 
das innerste Wesen von Atman in den Attributen saccit, sat und 
cit »seiendf, »erkennend«. Die Wonne (änanda) wird gelegentlich 
als eine Bestimmung des attributlosen Atman anerkannt, bleibt aber 
bei Besprechung seines Wesens unerwähnt. Atman ist dem Vedäntin 
Sein ohne bestimmtes Sein (nirguna). Erkennen ohne bestimmtes 
Erkennen (nirvishaya), Leben ohne Bewusstsein der Freude oder 
des Leides (asukhaduhkha), Erstarrung, gesteigert bis zur steinernen 
Gefühllosigkeit. Es ist von allem losgelöst, »blos Zuschauer, welcher 
bei allem Erkennen als innerster Kern desselben gegenwärtig, müssig 
das Welttreiben und seine Illusionen überschaut, ohne sich im 
Mindesten in d.asselbe zu mischen« '). Es i.st »ohne alle Unterschiede 
und Organe, weder 'riiäter noch Geniesser, weder sündigend noch 
leidend, seinem Wesen nach reine Geistigkeit (caitany.am), ein 
organloses, objektloses, müheloses reines Erkennen.« So schildert 
V^edänta das eine Brahma, und in den gleichen Prädikaten zeichnet 
Sämkhya d.as wahre Wesen der absoluten Seele. »Ueberall, wo 
in der Sämkhya-Literatur die Frage nach dem Wesen (svarüpa) der 
Seele aufgeworfen ist, wird die Antwort gegeben : die Seele ist Geist 
(cit, citi, cetana, caitanya) und zwar reiner Geist, Denken, schlecht- 
hin (cinmätra) ’).« Dem attributlosen Brahma steht der attributlose 
Purusha gegenüber. In beiden Systemen besteht d.as innerste Sein 
des geistigen Princips in der vollständigen Qualität- und Attribut- 
losigkeit (nirguna, nirdharma, nirvi9esha, nirupädhika) gegenüber 
tlem Princii) der Qualitäten und Attribute, das sich zu tausend Er- 
scheinungen entfaltet; Brahma und Purusha tragen die gleichen 
Prädik.ate, anädi anfangslos, .an.anta endlos, nirbhäga theillos, nishkriya 

*) Deusson, Das .System dos Vodäntii S. 350. 
darbe. Die Sänikhya-Philosojiliio S. 297. 
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bewegungslos, akartar unthätig, asanga unberührt. Die Ueberein- 
stimmung beider Systeme ist eine so enge, dass man sagen kann : 
der Vedäntin zeichnet Brahma in der Sprache des Sämkhyirr, der 
Sämkhyin schildert Piirusha in der Sprache des Vedäntin. Und 
dies, obschon sich beide Systeme in der Lehre vom »Selbst« gegen- 
überstehen, hier Vielheit, dort Einheit. Indessen in jenen Prädikaten 
ist die Identität des Ideals noch nicht erschöpft. Die Sämkhya be- 
zeichnen schlechthin den Zustand des Selbst als brahmarü{)atä »das 
Brahma-Sein«, Wie kommen die Sämkhya-Sütra dazu, das Ideal der 
Erlösung in »Ebenbürtigkeit mit Brahma« zu finden, sie, die 
Brahma ausschliessen und nur individuelle Purusha gelten la.ssen? 
Nun, das »fünfiindzwanzigste Princip« des Sämkhya und das geistige 
Princip des Vedäntin sind identisch. 

In beiden Systemen steht ferner dem wahren Selbst ein falsches 
Selbst gegenüber, der absoluten Seele eine empirische Seele. 

Auch das Wesen dieser emj)irischen Seele äussert sich in den 
gleichen Wirkungen. Der wahren Seele wird ihr innerstes Wesen 
durch die Wahnvorstellungen einer stofflich - organischen Hülle 
verdeckt. Der Mensch identificiert sich mit den Regungen und 
Bewegungen der empirischen, stofflichen Seele. Zur erlösenden Er- 
kenntniss ringt sich empor, wer die stoffliche Hülle durchdringend 
sein wahres »Selbst« im »Selbste« wiederfindet. Um diese Er- 
kenntniss zu finden, ist es nothwendig, das falsche und wahre Selbst 
zu unterscheiden (vivek.a). Diese unterscheidende Erkenntniss wird 
aus der Zerlegung der empirischen Seele in ihre organischen und 
stofflichen Bestandtheile gewonnen. Auch in diesem leitenden Ge- 
danken besteht zwischen Sämkhya und Vedanta vollkommenste 
Uebereinstimmung. 

Die wichtigste Uebereinstimmung liegt in dem organischen 
Aufbau der empirischen Seele, in der Lehre von den Upädhi. Die 
Säipkhya-Lehre schildert uns Garbe in folgenden Worten: »Die an 
sich seiende Seele wird zur emj)irischen (jiv.a) durch die Verbindung 
mit den Upädhi’s, d. h. mit dem Innenorgan, den Sinnen und dem 
Körper, durch die hierauf beruhende Verbindung mit den Fähig- 
keiten des Empfindens und Handelns, und durch die ebenfalls auf 

10 * 
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den Beziehungen zum Innenorgan benihende Verbindung mit dem 
Athcm, der d;is den Körper bildemle und das animalische Leben 
hervorbringemle Princip ist. Dieser Zusammenhang einer jeden 
Seele mit ihren Upädhi’s besteht in der Form einer anfangslosen 
Continuität, die nur in den Perioden der Weltauflösung unterbrochen 
wird und bis zur Erreichung der unterscheidenden Erkenntniss währt. 
Vermöge dieses Zusammenhanges ist die Seele Herr (svämin) und 
Leiter (adhishthätri) ihrer Upädhi’s. Aber sie übt keinen aktiven 
Einfluss auf die Organe aus >).« Weiterhin erläutert Garbe den 
Begriflf der empirischen Seele durch die Bemerkung, »dass unter 
der «empirischen Seele» einfach der von der Seele durchleuchtete 
Comi>lex von Uj)ädhi’s zu verstehen ist, oder die Seele mit dem 
Spiegelbild des Innenorgans. Die Seele aber ist immerdar un- 
abhängig von ihren Upädhi’s und deren Affektionen; und das Ein- 
treten aus dem Zustand des Gebundenseins in den der Erlösung 
ist nichts anderes als die Erreichung der Erkenntniss, dass die 
Seele realiter niemals gebunden war und gebunden sein kann.« 
»Dieser ganze Vorstellungskreis«, so schliesst Garbe, »ist den ent- 
sprechenden Anschauungen des Vedänta-Systems so nahe verwandt, 
dass man sich kaum der Annahme einer gegenseitigen Beeinflussung 
erwehren kann.« — Die entsprechenden Anschauungen sind allerdings 
»nahe« verwandt, so nahe verwandt, dass die Upädhi- Lehre des 
Vedäntin mit derjenigen des Sämkhyin in den Umrissen und im 
Detail der Ausfülirung sich vollständig deckt. Dcussen ä) zeichnet 
die Vedänta-Vorstellung in folgenden Zügen. »Die Ausbreitung der 
Welt und die Vielheit der wandernden Seelen wird vom Nichtwissen 
zu Stande gebracht vermittelst der Upädhi’s, der Bestimmungen, 
wörtlich der «Beilegungen» (mit dem Nebenbegriffe des Unerlaubten), 
vermöge deren wir dem Brahma «beilegen», was ihm seiner Natur 
nach nicht zukommt, und wodurch es, wie wir weiterhin zeigen 
werden, i. zum persönlichen Gott, 2. zur Welt, 3. zur individuellen 
Seele wird. Alles dies beruht auf den Upädhi’s, die Upädhi’s aber 


*) a. a. 0 . S. 305. 

’) System dos VedSnta S. 327. 
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auf der Avidyä. Sie allein ist die Ursache des Entstehens der 
Upädhi's und die Ursache ihres Fortbestehens, sofern das eigent- 
liche Wesen der Avidyä die Nichtunterscheidung Brahma’s von den 
Upädhi’s ist; Brahma selbst hingegen wird durch die Upädhi’s nicht 
im Mindesten betroffen oder verändert, sowenig wie der Krystall 
durch die rothe Farbe, mit der er bestrichen ist. ln diesem Sinne 
ist von einer Berührung der Upädhi’s und von einer Beschmutzung 
durch dieselben die Rede, Brahma befindet sich in den Upädhi’s, 
wodurch seine Natur verborgen ist.« Es bedarf kaum der Hcr\'or- 
hebung, dass beide Systeme in ihrer Vorstellung vom Wesen der 
empirischen Seele und von der Thätigkeit eine einzige in sich ab- 
gerundete Anschauung vertreten. Bei Sämkhya braucht man nur 
Brahma, bei Vedänta Purusha zu setzen, dann kann Garbe’s Dar- 
stellung von den Upädhi ebenso gut in einem Lehrbuch des Ve- 
dänta, als diejenige Deussen’s in einem I..ehrbuche des Särokhya 
stehen. 

Es ist aber ferner dem systematischen Aufbau des Vedänta 
die Upädhi -Lehre ebenso wesentlich wie dem Sämkhya. Die An- 
schauung fliesst aus der Vorstellung von der Gebundenheit des 
wahren Selbst. Diese Gebundenheit wurzelt in einer irrthümlichen 
Vermischung des wahren und falschen Selbst, und die gleichen 
Bande in Form der Organe der empirischen Seele sind es, welche 
in beiden Systemen dieses Selbst fesseln. Kurz, sehe ich von der 
Einheit und Vielheit des absoluten Selbst ab, so tritt uns in der 
Lehre von der Seele ein System entgegen. 

Nun empfangt Sämkhya seinen Namen von der Zahl der Prin- 
cipien. Durch Zerlegung des menschlichen Seins in seine Prin- 
cipien gewinnt der Weise den wahren Begriff von Seele und Körper. 
Dieselben constit liierenden Elemente des grobstofflichen und 
feinstofflichen Köqiers (jiva) kehren in Sämkhya und Vedänta wieder. 
Vedänta ist sachlich nicht weniger ein tattvasämkhya »Aufzählung 
der Principien« als Sämkhya. Die Gruppierung der Principien ge- 
staltet sich in beiden Systemen zu folgendem Bilde: 
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btlddlii 

ahamkära 

manah 


antahkarana. 


(jrotra 

tvak 

cakshus 

jihvä 

ghräna 


biiddhindriya — karmendriya 


väc 

päni 

l)äda 

päyu 

upa.stlia 


^abda 

spar^ 

rü]ia 

rasa 

gandha 


sükshmabhuta — süuilabhüta 


äkä(a 

väyu 

tejas 

ap 

prithivi. 


Es entsprechen sich ferner: 


dvaita 


I 


pnrusha — bralima 
prakriti — niäyä 


I advaita. 


Aus diesen Elementen baut sich in der gleichen Terminologie 
die Köqierlehre, die Physiologie und Psychologie der beiden Systeme 
auf. Wir finden in beiden Systemen die gleiche riruppierung der 
einzelnen Principien. Die Elemente (bhüta) scheiden sich in feine 
und grobe (sükshma, sthfda) , die Organe (indriya) zerfallen gleich- 
mä.ssig in Organe der Eakenntniss und der That (buddhindriyäni, 
karmcndriyäni). Wird die Eirkenntniss selbst ins Auge gefasst, so 
unterscheiden beide Systeme die Organe des inneren Sinnes und 
der äusseren Sinne (antahkarana , bähendriya). Oas innere Organ 
umfasst hinwiederum die gleichen I.ebensäusserungen des Erkennens 
(buddhi), des Selbstbewusstseins (ahaiiikära), des Zweifels als E'unk- 
tion des manah. So tritt uns äusserlich in der Systematisierung 
und in der Terminologie der stofl lichen Principien eine vollständige 
Uebereinstimmung entgegen. Wichtiger aber ist der innere Zu- 
sammenhang. E'.assen wir zunächst das Verhältniss der körperlichen 
Elemente zu den Sinnen ins Auge, so entsprechen sich in beiden 
Systemen : 
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indriyäni 1 grotra tvac cakshus jihvä ghräna 

sükshma bhütäni ? gabcla sparga rflpa rasa gandha 

sthüla bhütäni J äkäga väyu tejas ap prithivl. 

Sükshmabhüta werden die Feintheile in den Elementen genannt, 
der Grundstoff des Tons im Aetlier, des Geflihls im Winde, der 
Gestalt im Eicht , des Geschmacks im Wasser , des Geruchs in 
der Erde. 

Diese feinen Elemente erhalten im Sämkhya den technischen 
Namen tanmätra, etymologisch »nur dieses«, womit ausgedrückt 
werden soll , da.ss in jedem Grundstoff einzig und allein dessen 
spezielle Eigenthümlichkeit ruht. Das ist so zu verstehen. Während 
von den fünf grolren Elementen das nachfolgende jedesmal die 
Eigenschaft des vorangehenden mitbesitzt in der Weise , dass der 
Aether (Träger des 'l'one.s) gehört, die Luft gehört und gefühlt, 
das Feuer gehört, gefühlt und gesehen, das Wasser gehört, gefühlt, 
gesehen und geschmeckt , die Erde gehört , gefühlt , gesehen , ge- 
schmeckt und gerochen wird , haben die fünf Grundstoffe nur je 
eine Eigenschaft und heissen deshalb nach der Reihe der Gnind- 
stofi' des Tons, des Geflihls, der Farbe , des Geschmacks und des 
Geruchs ‘). 

Wenn nun Garbe bemerkt , die Lehre von den tanmätra sei 
spezielles Eigenthum des Sämkhya, so muss dies »spezielle Eigen- 
thum« auf die Terminologie von tanmätra eingeschränkt werden. 
Die Unterscheidung zwischen feinstofflichen und grobstofl'lichcn Ele- 
menten und die allgemeine dieser Unterscheidung vorschwebende 
Idee ist der gemeinsame besitz beider Systeme. Hei Qamkara ver- 
missen wir wohl die eingehenden theoretischen Erörterungen über das 
Wesen der tanmätra. Sachlich waltet vollkommenste Uebereinstim- 
mung, und die sükshmabhüta oder feinstofflichen Elemente bilden 
einen wesentlichen Theil der Körper- und Seelenlehre im Vedanta. 
Denn die Lehre vom Unterschied des grobstoft'lichen und fein- 
stofflichen Köqrers gehört zu den Grundlehren des Vedänta. Ohne 
diese Lehre verliert das System seinen Zusammenhang. Während 

*) Garbe, Die Säriikhya-Philosophie S. J36. 
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der grobe, aus den Elementen bestehende Leib im Tode zusammcn- 
bricht, ist der feine Körper Träger aller Verdienste, der das Selbst 
begleitet, bis die Wiedergeburt abgeschnitten wird. Der feine 
Köq)er, sagt Garbe*), ist >im Säipkhya die den Organen Halt und 
Bestand verleihende Basis c (bhötägraya). Und Deussen belehrt 
uns über Vedanta, dass die Organe des bewussten und unbewussten 
Lebens »eines materiell gearteten Trägers (ä<;raya) bedürfen, indem 
ohne einen solchen, ohne eine materielle Basis, wie die Erfahrung 
zeigt, kein Lebendiges gehen oder stehen kann« *). Um späterhin 
wieder zu einem , aus den verschiedenen Elementen bestehenden 
Leibe zu gelangen, muss »die Seele den Samen dieses Leibes mit 
sich führen« ; daher heissen die Feintheile dehavljäni, »d. h. Ele- 
mente, welche den Samen des Leibes bilden«. In der Lehre über 
diesen Körper stimmen Sämkhya und Vedanta gleichlautend über- 
ein. Er ist unsichtbar , ewig , wandert von einer Existenz in die 
andere, umschliesst den innem Sinn mit seiner dreifachen Be- 
thätigung und die Organe der P^kenntniss und Thätigkeit und löst 
sich erst auf, wenn das letzte Atom der Vergeltung (adj-isht.a) ent- 
schwunden. Ich hebe ferner die gleichlautende Terminologie für 
empirische Seele hervor, dehin, gärira, garirin, jivätman, kshetrajna. 
Wichtig vor allem ist bhogyam und bhoktyi. 

In der Terminologie bhogya und bhoktri , »zu Geniessendes« 
und »Geniesser« , wird das ganze Wesen der Welt und ihre 
Mannigfaltigkeit bezeichnet. »I')ie Mannigfaltigkeit der Welt geht 
auf in zwei Faktoren. Sie ist von der einen Seite bhoktar, Ge- 
niesser, d. h. (individuelle) Seele, Subjekt des Geniessens be- 
ziehungsweise Leidens , und von der anderen Seite bhogyam , zu 
Geniessendes, Frucht (phalam) der Werke in einem früheren Dasein, 
Objekt des Geniessens und des Leidens der Seele. Die Welt ist 
dieses Ausein.indertreten des Seins in genicssende Seele und in zu 
geniessende F’rucht und ausserdem nichts»).« Was hier Deussen 


*) a. a. 0 . S. 265. 

*) Deussen, System des Vedanta S. 399. 
») Deussen, a. a. 0 . S. 288. 
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als Vedanta hinstellt , deckt sich mit Garbe's Schilderung des 
Säinkhya. Welt und empirische Seele stehen in dem gleichen Ver- 
hältniss von Genossenem und Geniesser (bhogya - bhoktri - bhäva). 
> Obwohl dieses Verhältniss anfangslos ist, kann es doch gelöst 
werden und seine Lösung ist nichts anderes als die Erlösung der 
Seele »). « 

Und nun, welches ist die Quelle dieses stofflichen Seins, das 
wie ein doppeltes Gewebe das wahre Selbst umhüllt? Im Säinkhya 
ist es Prakriti »der schöpferisch wirkende Grundstoff«, im Vedanta 
die Zauberkraft der Mäyä, Hier scheinen nun unausgleichbare 
Gegensätze zu bestehen. Denn Prakriti ist ihrem Wesen nach das 
unentfaltete stoffliche Sein, das sich selbständig aus seiner schöpfe- 
rischen Kraft heraus zu den Einzelprincipien entfaltet und Ursache 
der Verdunkelung des Brahma wird. Mäyä hingegen scheint ledig- 
lich nur eine täuschende Kraft (^takti) des Brahma, eine schöpferische 
Potenz des einen absoluten Seins, mit Brahma identisch. 

Doch betrachten wir einmal etwas näher die Merkmale dieser 
beiden stofflichen Grundkräfte. 

Prakriti ist die letzte Urs.aehe aller stofflichen Erscheinungen, 
ebenso Mäyä als schöpferische Potenz des Brahma. Prakriti ist 
materielle Ursache, causa ex qua; die Qakti »Potenz« des Brahma 
wird nicht weniger als causa ex qua gefasst. Hier ist Prakriti, dort 
Brahma mäyävin als upädäna »materielle Ursache« beschrieben. Aber 
das in Mäyä sich verköqiemde Brahma wird zugleich als bewirkende 
Ursache gedacht (iifvara). Aus Br.ihma und durch Brahma tritt 
eine Welt des Stoffes in die Erscheinung. In ganz derselben Weise 
ist Prakriti nicht blos die materielle Ursache , .sondern auch die 
bewirkende. Prakriti schafft und gestaltet aus sich Ijcraus alle 
Erscheinungen , ist Substanz und Grundstoff (upädän.a) , Kraft und 
Princip der Thätigkeit (^akti) zugleich. Prakriti ist der Urgrund 
aller Stofferscheinungen als substanzielle, schöpferische Kraft. Also 
darin stimmen Säinkhya und Vedänta tiberein, dass beide die stoff- 
liche und bewirkende Ursache in einem Princip vereinen , dort 

') Garbe, Die Sänikhya-Philosophie S. 287. 
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in Prakriti , liier in Brahma. Aber Brahma ist nicht Stoff- und 
Wirkursache in dem, was sein innerstes Wesen bildet ; denn dieses 
Wesen ist ohne Wandel, und die Eigenschaften des stofllich 
schaffenden Princips, das sich wandelt und verändert, widersprechen 
einem Sein, das ohne Attribut, ohne Thäterschaft ist. Brahma ist 
causa materialis und eßieiens durch eine Potenz, welche er besitzt 
und mit sich fuhrt. In dieser Potenz ruht die Welt ; aus ihr ent- 
faltet sie sich, in sie kehrt sie zurück >). 

»Die Schrift (Qvet. i, 3) fuhrt zur Annahme einer Kraft des 
höchsten Gottes , welche die gesammte Welt schafft und ordnet. 
Eben diese nicht in Name und Gestalt entfaltete göttliche Kraft 
ist der Urständ (prägavasthä) der Namen und Gestalten ; in diesem 
Urstande war die jetzt entfaltete Welt unentfaltet vorhanden in dem 
Zustande einer Samenkraft.* 

Also nicht Brahma in sich , sondern die im höchsten Gott 
ruhende , das Unoflenbare genannte Samenkraft ist als gestaltende 
Qakti der schö|)ferische Grund, materielle und bewirkende Ursache 
in sich vereinend, wie prakriti eine vis procreatrix. Auch 
hier begegnen sich Sämkhya und Vedanta in der Grundanschauung, 
dass die stoffliche Ursache der Welt zugleich die bewirkende 
Ursache ist. Prakriti und Qakti stehen sich ]iarallel gegenüber, 
wie das caitanyam oder »geistige Sein« des Purusha und das 
des Brahma. Und aus beiden (prakriti , ^akti) entwickeln sich in 
gleicher Weise und in derselben Ordnung die übrigen Princiiiien. 
Die höchste Seele wird zur individuellen Seele durch die Verbindung 
mit den upädhi und zwar in erster Reihe mit der upädlii der 
buddln. Die Sämkhya-PhiIoso])hie lässt buddhi als erstes Produkt 
unmittelbar aus der Prakriti hervorgehen , und in der buddlii ver- 
bindet sich Purusha mit Pr.akriti , das rein stoffliche mit dem rein 
geistigen Princip als jiva , empirische Seele , in der das Selbst- 
bewusst.sein ruht (aham). Der aharakära der buddhi ist das eigent- 
liche .schöpferische Princip. Und die durch das Selbstbewusstsein 
sich bethätigende Erkenntni.sskraft ist das »grosse Princip«, insofern 

•) Vgl. Deiissen, Vedanta S. 246. 
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sie eben durch aham Alles schafft. In derselben Weise ent- 
faltet sich die Qakti des Brahma. »Aham« ist der Grund der 
Organe, welche das Gewand der Schein-Seele (jiva) bilden. Doch 
auf die Reihenfolge kommt es hier nicht in erster Linie an, sondern 
auf den Grundcharakter des schöpferischen Princips , und dieser 
Grundcharakter ist in beiden Systemen der gleiche. Die 
Stoffursache (upädäna) muss gleichzeitig bewirkende Ursache sein : 
das ist das Postulat beider Systeme , mögen sie nun diese Q.akti 
oder schöpferische Potenz ausserhalb Brahma’s oder in einem Sein, 
das mit Brahma verbunden ist, suchen. 

Nun wird man mir vielleicht die Verwandtschaft von Prakriti 
und Mäyä in diesen allgemeinen Grundlinien zugeben. Aber Mäyä 
ist eine Täuschung, und was sie hervorzaubert, ist lediglich 'l'äuschung. 
Prakriti hingegen besitzt wirkliches Sein; und die empirische Seele, 
welche aus ihr hervorgeht , ist mit einem wirklichen , wenn auch 
unvollkommenen Sein umkleidet. 

Ich entgegne : richtig ist es , dass der Vedanta in der von 
Qamkara gelehrten Form kein wirkliches Sein der Mäyä und ebenso 
wenig der empirischen Seele beilegt. Aber ist hier Qamkara der 
getreue Interpret der Brahmasülras , in denen uns die klassische 
Urkunde des Vedänta aufljewahrt wird? Ich leugne dies, gestützt 
auf Thibaiit’s vorzügliche, leider zu wenig l)eachtete Untersuchung. 

In der Erklärung der Vedänta-sütra stehen sich Qamkara und 
Rämänuja vielfach entgegen. Es ist nun das Verdienst 'l'hibaut's >), 
ftir eine Anzahl wichtiger Sätze nachgewiesen zu haben , dass 
Qatiikara’s Erklärung keineswegs mit dem Inhalt der Sütra sich 
deckt, während die Interpretation des Rämänuja sich naturgemäss 
dem Wortlaut anschliesst. So knüpft Qamkara an IV 2, 12 — 14 
und IV 4 , I — 7 seine Theorie von der höheren und niederen 
Kenntniss des Br.ahma. Zu einer solchen Unterscheidung liefert 
keine der beiden Stellen einen Anhaltspunkt. »Mit Rämänuja 
müssen wir anerkennen , dass die Sütra des vierten Buches das 


') S. B. of the East vol. XXXIV, Vedänta-Sütras tianslatcd by 
G. Thibaut. Introduotiori p. XC sq. 
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endgiltige Geschick eines und desselben vidvän beschreiben und 
keine Grundlage fiir die Unterscheidung einer höheren und niederen 
Kenntniss im Sinne ^mkara’s bieten*).« 

Fällt damit auch die Unterscheidung zwischen einem höheren 
und niederen Brahma , die bei Qarakara einen so breiten Raum 
einnimmt? »Enge verknüpft mit dieser Unterscheidung ist die 
Frage , ob die Sütra irgend welchen Anhaltspunkt geben , dass ihr 
Verfasser sich zu der Lehre von Mäyä als Princip der Täuschung 
bekannte, insofern das höchste, jede Qualität überragende Brahma, 
sich mit der »Täuschung« verbindet und so als niederes Brahma, 
l(;v.ara erscheint. Sicher ist , dass Rämänuja diese Doktrin der 
Mäyä in den Sütra nicht findet, der Welt eine Realität beilegt und 
dies im Anschluss an Bädaräyana. Thibaut hat nun mit grossem 
Scharfsinn erwiesen, »that the Mäyä doctrine was not present to 
the mind of the Sütrakära« *). Wenn irgendwo, so müsste jene 
Stelle , die von Brahma als materieller und wirkender Ursache 
handelt , der Platz gewesen sein , um die Ansicht zu erläutern, 
»dass Brahma die materielle Ursache der Welt durch Mäyä, und 
d.i-ss die Welt nicht wirklich ist«: but the sütras do not con- 
tain a single Word to that efifect«. Es findet sich im Gegen- 
theil hier jener Begriff, der von den Nachfolgern Qamkara’s als 
Sämkhya-Element perhorresciert wird, nämlich parinäma »Verwand- 
lung«. Der Vedäntin der Schule Qamkara’s kennt nur vivarta 
»täuschende Offenbarung« des Brahma und nennt die Särakhya- 
Lehre p.arinämaväda »Lehre von den Verwandlungen«. Die einzige 
Stelle .aber, wo der terminus mäyä überhaupt erscheint, hat mit 
der s p e z i fi s ch en Vorstellung von der Mäyä des Q.amkara nichts 
zu thun. 

Und wie vcrliält es sich mit jiva , der emj)irischen Seele? 
»Deuten die Sütra in irgend einer Form die von Qimkara ver- 
theidigte Lehre .an , dass jiva in Wirklichkeit identisch ist mit 
Br.ahm.a? Jiva erscheint .alsdann nur getrennt von Brahma in Folge 


•) 1. c. p. XCI. 

•) 1. c. p. XCW. 
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einer Täuschung. Oder begünstigt Bädaräyana die Anschauung, 
dass die empirischen Seelen, obschon sie aus Brahma hervorgingen 
und Elemente seiner Wesenheit bilden , doch eine individuelle 
E.\istenz besitzen, wenngleich nicht getrennt von Brahma •)?€ Auch 
hier kommt 'riiibaut zu dem Ergebniss »that the sütrakära did not 
hold the doctrine of the absolute identity of the highest and the 
individual soul in the sense of (,’ainkara«. Die empirischen Seelen 
haben ein wirkliches , wenn auch unvollkommenes Sein. Thibaut 
fasst .seine Ergebnisse in die Worte zusammen: >Die Sütra be- 
haupten nicht die Unterscheidung einer höheren und niederen 
Wissenschaft von Brahma ; sie erkennen nicht einen Unterschied 
von Brahma und l^vara in (^amkara’s .Sinne an ; sie halten nicht 
die Lehre von der Unrealität der Welt, sie bekennen sich nicht 
zur .absoluten Identität des individuellen und höchsten Selbst.» 

So entfaltet sich aus dem stofl liehen Grund die Welt der Er- 
scheinungen in den gleichen Princiiiien , in den gleichen Linien. 
Nicht um Entlehnung einzelner Anschauungen handelt es sich, 
sondern d i e Elemente , welche jenen beiden Philosophien ihren 
systematischen Ch.ar.akter verleihen, sind in Särakhya und 
Vedanta die gleichen ; auf demselben Grundriss erheben sich beide 
Systeme, in derselben Schichtung und Gliederung bis auf den letzten 
Baustein. In der systematLschen Gliederung der 25 Principien stellen 
sie ein einziges System dar. 

Und nun frage ich ; auf welche Ursache ist dieser parallele 
Aufbau zurückzuführen? H.aben sich beide Systeme beeinflusst? 

Würde es sich blos um einzelne Uebereinstimmungen handeln, 
dann könnte diese Erklärung ausreichen. Aber hier finden wir 
uns der Identität des Systems und des Gesammtbildes aller 
wesentlichen Principien gegenüber. Dass Sämkhya sein System dem 
Vedänta nicht entlehnt hat , wird wohl einem ernsthaften Zweifel 
kaum begegnen. Aber ebenso wenig wird sich Vedänta nach dem 
Vorbild des klassischen Sämkhya umgeformt haben. In diesem 
Falle hätte Vedänta sich nicht blos in der Form, sondern auch in 
dem wesentlichen Inhalt , in allen Sätzen der Kosmologie und 

') 1. c. p. XCVIII. 
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Psychologie mit Sämkhya identificiert, bis auf die Einheit in Brahma. 
Vedanta wäre schlechthin im System des Sämkhya aufgegangen. 
Und die Philosophie des Sämkhya hätte einen in der Geschichte 
der Philosophie einzig dastehenden Einfluss ausgeübt. 

Die annehmbarste Erklärung jener vollkommenen Ueber- 
cinstimmung des systematischen Aufbaues liegt in der Ansicht, 
dass beide Systeme auf ein älteres System zurückgeben , aus dem 
sie die gemeinsame Principienlehre und systematische Gliederung 
geschöpft haben. Ich sage System; Säipkhya und Vedänta setzen 
eine gemeinsame Lehre voraus, die systematisch gestaltet war. Und 
zwar war es die systematische Gestaltung einer Lehre von Brahma- 
Nirväna. Denn das Ideal, dem Sämkhya und VedänUi zustreben, 
ist die brahmarOpalä, »die Wesenhaftigkeit des Brahma-Seins». In 
der brahmarüpatä findet nicht blos der Vedäntin, sondern auch der 
Sämkhyin das Ideal seiner svarüpalä , d. h. dessen, was sein 
innerstes Wesen ausmacht. Wie käme der moderne Sämkhyin dazu, 
sein Ideal in dem »Brahma-Sein« zu finden, wenn er nicht aus 
einer älteren Sämkhya - Schule hervorgegangen wäre , die eben das 
erlösende Ideal in Brahma , d. h. in der absoluten Bestimmungs- 
losigkeit des einzigen höchsten Seins fand ? Die Einzigkeit und 
Absonderung ist in beiden Systemen das gleiche Ideal der Er- 
lösung (kaivalyam). Und das Wesen dieser Absonderung ruht in 
der ungetrübten, allem Wandel entzogenen Reinheit des Seins und 
Erkennens. Diese Reinheit geht unmittelbar .aus der Loslösung 
von den widerstreitenden Gegensätzen (dvandva) hervor , aus der 
absoluten Qiialitätlosigkeit, uml die Qualitäten enUchwinden in dem 
Augenblicke, wo die Wahnvorstellung des »Ich« erlischt. In beiden 
Systemen leuchtet das beseligende Ide.al in dem »Brahma - Sein« 
(brahmaröp.atä) , das in der Loslösung vom »Ich« (nirahanikära) 
gefunden wird. Den Anhängern beider Systeme kann dieses 
»Brahma - Sein« schon im Krei.se der Sinnesorgane während des 
Lebens zu Theil werden, in Mitte der Upädhi ; dies ist die Stufe 
des Upädhivesha-Nirväna. Das absolute Nirväna wird erst im Tode 
erreicht, wenn die Hülle aller Upädhi erlischt (Anupädhigesha-Nirväna). 

Das System, welches in Brahma das erlösende Ziel und im 
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Erlöschen der organischgebauten empirischen Seele (Nirväua) den 
unmittelbaren Zugang zu diesem Ziele erkannte, ist der Boden, aus 
dem die klassischen Systeme Sämkhya und Vedanta hervorgegangen 
sind. Es muss eine Brahmavidyä gewesen sein, und zwar eine 
solche, die sich auf die Wissenschaft der Logik stützt, eine änvikshikl 
brahmavidyä. Dies fordere ich nicht blos für Sämkhya, das den 
logischen Beweis bevorzugt, sondern auch für Vedanta, das dieses 
Beweismittel auszuschliessen scheint. Dem Vedäntin aus der Schule 
des Qatnkara ist der logische Beweis als etwas »Weltliches« (laukikam) 
ein wahrer Gräuel. Aber sein System ruht nicht weniger als 
dasjenige des Sämkhyin auf dem logischen Beweis , der aus dem 
»Princip der Identität von Ursache und Wirkung« geschöpft wird. 

»In der indischen Philosophie werden überall streng zwei 
Arten von Ursachen (kärana) unterschieden ; die materielle (u[>ädäna) 
und die bewirkende (nimitla)«. »Weil die bewirkenden Ursachen 
kein neues Ding hervorbringen, sondern allein die Entstehung von 
Veränderungen an dem schon vorhandenen veranl.assen, so bemächtigt 
sich die Sämkhya-I.ehre von dem Kausalzusammenhang der Dinge 
lediglich mit dem Begriff und Wesen der materiellen Ursache.« 
»Auf Grund der Erwägung, dass jedes Produkt seine materielle 
Ursache in sich begreift, dass das erstere nicht ohne die Fortdauer 
der letzteren möglich ist, hat die Sämkhya - Philosophie die Lehre 
von der Identität beider (kärya-käranäbheda) aufgestellt , womit ge- 
meint ist , dass d;is Produkt sich von seiner Ursache nicht der 
Substanz , sondern nur den Qualitäten nach unterscheidet. Das 
Diadem ist nichts anderes als das Gold , das irdene Gefäss nichts 
anderes als der Thon , das Tuch nichts anderes als die Fäden, 
aus denen es besteht. Aus dieser Identität von Ursache und Produkt 
folgt, dass von der Entstehung (utpatti) eines Produktes nicht 
gesprochen werden darf, dass vielmehr die sogenannte Ent-stehimg 
eine Manifestation, ein In-die-FTscheinung- treten (abhivyakti) ist').« 
Diese Theorie der Identität von Ursache und Produkt finde sich 
nun auch im Vedänta-System »und zwar mit genau derselben Be- 


') Garbe, Die Sönikhya-Philosopliio S. 228 fg. 


Digilized by Google 



160 Zweiter Theil. Die Sämkhya-Schule Vorläuferin dos Buddhismus. 

gründung , wie in den Sänikhya- Schriften«. Garbe verweist am 
Deussen , besonders die Alfschnitte »Die Ursache besteht in der 
Wirkung fort«, »Die Wirkung besteht schon vor ihrem Entstehen, 
nämlich als Ursache«, »Die Wirkung liegt in der Ursache präformiert«, 
»Allgemeinheit der Identität von Ursache untl Wirkung«. »Die 
Vedanta - Philosophie hat diesen Gedanken benutzt , um die Lehre 
der Identität von Brahma und Welt zu beweisen.« Aber er ist ihr 
nicht ursprünglich, sondern nach Garbe erst von Aussen in das System 
hereingetragen worden. Die Vedanta- Lehrer haben mit richtigem Blick 
fiir das, was ihre Ansichten stützen konnte, der ursprünglich »vor- 
wiegend theologischen Begründung , d. h. den aus der Schrift ab- 
geleiteren Gründen , .als Corollarium die Begründung durch einen 
von der Sämkhy.a-Philosophie erarbeiteten Lehrsatz hinzugefügt«. 

So konnte man sjirechen, wenn die I.ehre von der Identität der 
Ursache und Wirkung nur nebenbei erwähnt würde. Aber das 
Princip dieses Causalitätsbegiiffes bildet nicht weniger ein Grund- 
elenient im Vedanta als im Sämkhya. Wohl beruft sich der Vedäntin 
zuerst auf d.as Wort iler Schrift. Aber systematisch aus- 
gestaltet wird die Lehre von der Identität von Br.ahma und 
Welt auf der Grundlage der Lehre von Ursache und Wirkung. Der 
Causalitätsbegriff ist ein Grundpfeiler für den Ausbau der Vedänt.a- 
Lehre als System geworden. Seine Terminologie ist ebenso enge 
mit dem einen , wie mit dem anderen Systeme verknü|)ft. Trotz 
der einseitigen Bevorzugung des »Schriftbeweises« zeigt Vedanta in 
seinem System unmittelbar auf änvikshiki als »logische Grundlage« 
seiner Wissenschaft von Br.ahma hin. 

Und nun frage ich, wo findet sich jene brahmavidyä änvikshiki, 
die in ihrem Brahma-Nirväna-Ideal der Ausgangspunkt dieser 
Systeme geworden ist? 

II. Chronologische Reihenfolge der philosophischen 

Denkmäler. 

* Wenn Vedänta und Sämkhya auf eine gemeinschaftliche ältere 
Grundlage zurUckgehen, so ergibt sich unmittelbar, dass diese Gnmd- 
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läge nicht die Lehre der älteren Upanishad , Brihadäranyaka und 
Chändogya gewesen sein kann. Denn die hier vorgetragene Lehre 
stellt eine viel ursprtinglichere Stufe der Spekulation dar, wie Garbe 
richtig bemerkt. Sie besitzt nicht jenen systematischen Ausbau, 
den Sämkhya und Vedanta in ihrer gemeinsamen Grundlage schon 
voraussetzen. Allerdings sind alle Elemente des in Brahma-Ätmä 
dargestellten Monismus gegeben. Die Grundanschauungen über das 
Wesen des Selbst und seine Beziehungen zur Welt liegen klar ent- 
wickelt vor. Die Lehre , dass die stofflichen Erscheinungen nur 
der Schein dieses Selbst sind, eine Täuschung, die uns die eine 
Wirklichkeit und Substanzialität verhüllt , unterscheidet sich nicht 
wesentlich von der späteren Entwickelung. Aber es fehlt diesen 
aphoristischen, aus der Unmittelbarkeit des Schauens und Empfindens 
hervorsprudelnden , locker verknüpften Darstellungen jene syste- 
matische Gliederung, die Sämkhya und Vedanta voraussetzen. Es 
fehlt jene systematische Beherrschung , welche , das stoffliche Sein 
durchdringend und zergliedernd, alle stofflichen Principien aus- 
scheidet , um so in dem wissenschaftlich erkannten Gegensatz des 
Stoffes das eine geistige Princip zu erreichen. Und doch , da 
Sämkhya nicht aus Vedänta , Vedänta nicht aus Sätukhya hervor- 
gegangen sein kann, sondern beide auf eine ältere systematische 
Darstellung zurückgehen , so muss zwischen Upanishad und den 
sich feindlich gegenUberstehenden Sämkhya und Vedänta ein System 
liegen, das sich von den älteren Upanishad durch die systematische 
Darstellung der brahmavidyä , von den jüngeren Systemen durch 
Entfernung der in ihnen hervortretenden Gegensätze unterscheidet. 
In diesem System ist die Lehre der Chändogya zum ersten Male 
systematisch ausgebaut worden, und auf diesem systematischen 
Ausbau haben sich die Systeme der Philosophie in ihren spezi- 
fi s eil e n Eigenthümlichkeiten weiter gebildet und gespaltet. Dieses 
grundlegende System ist uns in der Katha und Qvetägvatara, in 
Maiträyana und Mundaka erhalten. , 

Was die b r a h m a vidyä jener Upanishad - Gruppe betrifft, so 
unterscheidet sie sich nicht von den älteren Upanishad. Einen 
wesentlichen Unterschied aber begründet die Terminologie. System 
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und Allsdrucksweise jenes Sätpkhya, das durch die Kärikä repräsentiert 
wird, liegt hier in abgeschlossener Gestalt vor. Die Lehre von der 
absoluten Einheit : Brahma - Ätmä erscheint in jener Sprache und 
Fassung, welche als Eigenthtlmlichkeit dieses Säinkhya gilt. 

Der Gegensatz des stofflichen und geistigen Princips findet 
sich in acetana und cetana. Das Wesen des geistigen Princips 
ist caitanya, mag es purusha, ätmä oder brahma heissen. Das 
stoflliche Princip ist zuerst >unentfaltet« (avyaktam), als Grund- 
stoff ist es pradhäna, als schaffende Ursache prakriti durch »Ver- 
wandlung« (parinämatva). Durch die Verwandlungen spaltet 
sich prakriti in untergeordnete stofHich thätige Principien (jirakriti- 
b h e d a). Das innerste Wesen des Stoffes liegt in den substanziell 
gedachten Grundkräften (guna), durch welche prakriti sich wandelt 
und sjialtet (kriyäguna, ilvandva), während das geistige Princip jeg- 
licher guna entbehrt (nirguna) und nicht bestimmbar ist durch 
sondernde Qualitäten ( 9 Ünya). Die 2^ahl der guiia ist drei (triguna) ; 
erwähnt werden sättvika und räjasa , mit dem guna des Lichtes, 
mit dem guna der Trübung behaftet. Durch die guna ist der Stoff 
schöiiferische Potenz (gunega), während das reine Sein dieser Potenz 
entbehrt (anlya). Das geistige Princip ist in seiner innersten Natur 
isoliert (kevala) und blos Zeuge (säkshi). Sein eigenstes Wesen ist 
kevalatva, und es entbehrt jeder Gestalt, Bestimmung, Farbe (arüpa, 
avama , anirdegya , adhümaka) ; es ist ewig , ohne Anfang , ohne 
Ende (anädi, anädinidhana, anädiman, anitya, anädyanta, ayoni) ; 
es ist nicht erkennbar und fassbar (agrähya, acintya), acintyarüpa) ; 
aber es verbindet sich mit dem Stoff und lebt in Allem und um- 
webt Alles (sarvagata , sarvavyäpin , sarvätman). Indem das reine 
Sein vom Stofl' verhüllt wird, nimmt es die Form einer individuellen 
Seele an, die im Körper wohnt (^arirastha, antahpurusha, antahstha, 
antarätman). Die individuelle Seele heisst dehin, »mit dem Körper 
behaftet«, kshetrajfia »Erkennerin des Stoffes« (kshetra = Feld); 
sie ist Geniesser der Thaten und ihrer Früchte (bhoktribhoktribhäva). 
Diese individuelle Seele besteht aus verschiedenen Organen (indriya), 
aus einem inneren Organ (antahkarana) , das mit den fünf Sinnes 
Organen und fünf Thatorganen (pancabuddhyädi) eine aus elf Theilen 
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bestehende Hülle bildet (ekäda 9 advära). Das innere Organ hat drei 
Funktionen, buddhi , ahamkära (abhimäna), manah. Durch das 
falsche Selbstbewusstsein (abhimäna) ist die Seele gefesselt und in 
den Strudel der Ixidenschaften gezogen. Bis zur Erlösung aus 
den Banden (moksha, apavarga) bewegt sich die Seele im Kreis- 
lauf der Geburten (samsäracakra). Um zur Erlösung zu gelangen, 
muss der Mensch jede Anhänglichkeit an sich opfern (nirmamatva), 
vollständig leidenschaftslos sein und ruhig (gänta, vitamanyu, vitaräga, 
vitagoka, vairägya, gäntasamkalj)a). Dann tritt die beseligende Ruhe 
(gänti, nivritti, nirväna) ein, wie an windloser Stelle (niväta), Hem- 
mung der Wiedergeburt 0anmanirodha). 

Was sich in der Katha, Qvetägvatara, Maiträyana bruchstück- 
artig vertheilt findet, ist hier zu einem Gesamintbild vereinigt. 

Die Terminologie beweist das Vorhandensein eines Systems 
der Wissenschaft von Brahma. Sie ist identisch mit derjenigen des 
Mahäbhärata. Und mit dem Ausdruck deckt sich der Inhalt beider 
Quellen. Es begegnen uns sogar theilweise dieselben Qloka ; von 
Wichtigkeit sind namentlich die Parallelen zwischen Katha, ^ve- 
tägvatara , Mahäbhärata. Wenn die Upanishad auch nur Bruch- 
stücke des Systems bieten, so lenken sie doch auf dieselbe Quelle 
zurück , aus welcher das Mahäbhärata schöpfte. Es ist eine und 
dieselbe philosophische Literatur, welche als Sämkhya bekannt war. 
Mit der Terminologie tritt der Name des Systems und des Stifters 
zum ersten Male in der Upanishad-Literatur auf. Das System selbst 
bewahrt die Einheit in Brahma und die Realität des stofflichen 
Princips ; wenn aber die Realität des stoflflichen Princips gelehrt 
wird, so wird zu gleicher Zeit betont, dass nicht in den Wand- 
lungen der Prakriti das wahre Sein zu suchen ist. Sein und 
Wesen der Dinge findet sich blos in dem einen Brahma. 

Ich behaupte nun , dieses Sämkhya - System ist die älteste 
Systematisierung der in den Upanishad niedergelegten Brahmavidyä 
oder der Wissenschaft vom All-Einen. Ich stütze mich hier zunächst 
auf das historische Zeugniss , auf die Reihenfolge , in w'elcher uns 
die einzelnen Systeme chronologisch bezeugt, werden. 

Die indischen Schulen werden uns in einer chronologisch 

11 * 
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durchaus gesicherten Reihenfolge von Denkmälern aufbewahrt. 
Für den Historiker kommt die Entwickelung, wie sie sich in der 
Folge jener Denkmäler widerspiegelt, an erster und entscheidender 
Stelle in Betracht. Er wird von der historisch gegebenen Reihenfolge 
der Denkmäler nur dann abweichen können, wenn zwingende Gründe 
darthun , dass ein historisch später bezeugtes System doch 
thatsächlich älteren Ursprungs ist. 

Die älteste uns bezeugte Spekulation liegt in den philosophischen 
Hymnen des Rig-veda und in der Brihadäranyaka und Chändogya 
vor. Das sind unstreitig chronologisch die ältesten Zeugen 
einer Spekulation, die etwa den Namen Philosophie, den Namen eines 
die letzten Ursachen erforschenden Wissens in Anspruch nehmen 
kann Den wesentlichen Inhalt dieser philosophischen Forschung 
bildet die Einheit des »Selbst* mit der einen, absoluten Wesenheit, 
Brahma. Es ist eine brahmavidyä im strengsten Sinne, insofern 
der Vielheit der Erscheinungen die Einheit und Einzigkeit der Sub- 
stanz Brahma gegenübergestellt wird. Klar und bestimmt treten 
uns hier die beiden Hauptbegriffe, »an denen die indische Meta- 
physik erwachsen ist» brahma und ätmä in ihrer Identität als 
Synonyma entgegen. Der Inhalt der älteren Upanishads erschöpft 
sich in der Forschung des Wesens von Brahma und seiner Be- 
ziehungen zu den Erscheinungen. »Das Brahma ist das Innerste 
und das Edelste in allen Erscheinungen der Welt.« Es ist das 
wahre Selbst (ätman). — Also in dem Augenblicke, wo die philo- 
sophische Forschung zum ersten Male in den Bereich der Ge- 
schichte tritt, erscheint sie als ein fest ausgeprägter idealistischer 
Monismus, der den letzten Grund aller Wesenheit in der Identität 
mit der einen absoluten Wesenheit sucht und die Lösung des Pro- 
blems in den Satz formuliert: aham brahma asmi »Ich bin Brahma«. 
Die Grundlinien des Systems liegen klar gezeichnet vor. 

Chronologisch folgt eine zweite Klasse philosophischer Denk- 
mäler, in welcher sich die Grundlinien zu einem in sich abgeschlosse- 
nen philosophischen Systeme ausgebaut haben. Die Wissenschaft 
von Brahma erscheint hier in einer festen philosophischen Termino- 
logie, die auf eine systematische Durchdringung der in den älteren 
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Upanishad niedergelegten spekulativen Betrachtungen hinweist. Die 
fortschreitende Spekulation ist in das Wesen des stofflichen Prin- 
cipes eingedrungen, um durch Zergliederung und Ausscheidung aller 
stofflichen Principien zu dem reinen Sein zu gelangen. Es ist ein 
System der brahmavidyä, das sich auf den Gegensatz von Prakriti 
und Purusha, von guna und nirguna, von l9vara und anl^vara 
gründet und in der Erkenntniss des Gegensatzes und Unterschiedes 
das erlösende Wissen vermittelt. Das System gipfelt in Nirväna und 
Brahma; es heisst Sämkhya. Dieser Zweitältesten Klasse gehören 
an Katha, Qvetägvatara, Maiträyana, Bhagavadgltä. Also chrono- 
logisch erscheint Sämkhya zuerst als brahmavidyä. 

Erst in der dritten Gruppe trägt ein System den Namen 
Sämkhya, das unter Beibehaltung aller systematischen Elemente des 
älteren Sämkhya im Gegensatz zur brahmavidyä den einzigen 
Purusha leugnet und an die Stelle des einen viele Purusha setzt. 
Parallel mit diesem Sämkhya erscheint die brahmavidyä als Ve- 
dänta. Die dritte Gruppe wird durch die Sämkhya - Sütra und 
durch die Kärikä vertreten. Dass Sütra und Kärikä jünger sind 
als die eben genannten Upanishad, habe ich schon früher hervor- 
gehoben. Wenn man mir aber mit der Unterscheidung entgegnet, 
dass zwar die jetzige Fassung der Sütra jünger sei, der Inhalt aber 
älter als Katha, so frage ich erstens, aus welchen Kriterien w'ird diese 
Unterscheidung abgeleitet? ich frage zweitens: wo findet sich denn 
der ältere Inhalt in älterer Zeit bezeugt? Was im Mahäbhärata, d. h. 
in Quellen des fünften und sechsten Jahrhundert v. Chr. Sämkhya ge- 
nannt wird, ist eine brahmavidyä, eine Wissenschaft, die zur wesent- 
lichen Grundlage das eine Brahma hat. Und ein älteres historisches 
Zeugniss ftir die Existenz eines Systems, das Sämkhya hiess, lässt 
sich nicht anführen. Das gibt Professor Garbe zu. Nur meint er, 
die älteren Quellen seien eben der »Idee* nach jünger. Die histo- 
rische Kritik und Quellenkunde kennt aber zuerst nur eine un- 
systematische brahmavidyä, dann ein System der brahmavidyä als 
Sämkhya, an dritter Stelle zwei auf der gleichen Grundlage, jedoch 
in entgegengesetzter Richtung ausgebildete Systeme, von denen das 
eine den Namen Säipkhya, das andere den Namen der Upanishad : 
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Vedanta trägt. Wollen wir uns nicht auf den schwankenden Boden 
der Vermuthungen begeben, so müssen wir an dieser bis jetzt 
einzig historisch bezeugten Reihenfolge festhalten. Und ich 
glaube, wir thuen gut, den historischen Boden, der uns in diesen 
Zeugnissen gegeben ist, nicht eher zu verlassen, als bis zwingende 
Gründe das Gegentheil darthun. Solche Gründe sind bis jetzt nicht 
nachgewiesen und werden nicht erwiesen. 

Ein zweites historisches Zeugniss erblicke ich darin, dass das 
älteste uns erhaltene System, das sich auf den anumäna oder die 
Schlussfolgerung stützt und daher änvikshikl genannt wird, die ätraa- 
vidyä oder brahmavidyä ist. Der Vedanta des Qaiukara schliesst den 
anumäna aus. Er ist in seinen Augen ein »weltliches Erkenntniss- 
mittel« und beruht gleich der Erfahrung (pratyaksha) auf eitler 
falschen Erkenntniss, auf einer Täuschung. Die Schlussfolgerung 
ist avidyä »falsches Wissen«. Die wahre Wissenschaft wird nur in 
der Offenbarung ( 9 ruti) gewonnen. Nicht erreichbar ist die uni- 
verselle Erkenntniss durch die Reflexion (tarka), durch die logischen 
Gründe (hetu). Der Vedanta des Qamkara lässt die änvikshikl nur 
im sekundären Sinne gelten. Wie kommt es nun, dass die älteste 
Erwähnung einer änvikshikl sich unmittelbar auf die brahmavidyä 
bezieht, ein Wissen, ein System, das dem Vedanta zu Folge diese 
änvikshikl als avidyä ausschliesst. Änvikshikl (vgl. S. io6) bedeutet 
logische Untersuchung; aber in den ältesten Quellen ist es nicht 
logische Untersuchung schlechthin, sondern wie wir sahen, eine mit 
brahmavidyä verbundene Logik. Das Wissen von Brahma gründet 
sich hier auf ein System der Logik, d. h. auf ein System, das sich 
der logischen Erkenntnissmittel bedient. »Wenn änvikshikl und 
ätmavidyä in steter Verbindung und im engsten Contakt genannt 
werden, so hat dies offenbar seinen Grund in dem Einfluss, welchen 
die änvikshikl oder logische Untersuchung ausübte. D.aher werden 
änvikshiki und ätmavidyä geradezu synonym gebraucht, und ersterer 
werden die Attribute der letzteren beigelegt: parä »die höchste«, 
sämpäräyikä »die zur Erlösung führende«»). 

Der älteren in' Brihadäranyaka oder Chändogya erhaltenen 

’) Epos und Rechtsbucli S. 226, 227. 
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I.ehre kann nun der Name eines Systems logischer Untersuchung 
nicht beigelegt werden. Der Vedanta des klassischen Zeitalters 
hingegen schliesst den; anumäna aus. Anvikshiki passt daher nur 
auf jene brahmavidyä, welche in der mittleren Gruppe Sämkhya 
genannt wird und sich aus der Aufzählung und Erforschung der 
tattva »Principien« heraus systematisch entwickelt. Diese Prin- 
cipien werden durch den anumäna erschlossen. 

Die systematische Entwickelung der Philosophie lehnte sich an 
die Lehre der brahmavidyä an. Charakteristisch dafür ist die von 
mir*) besprochene Legende des Mahäbhärata XII 318. Yäjnavalkya 
lehrt die vierte der Wissenschaften, welche von moksha »Erlösung« 
handelt und sich auf Brahma bezieht »unter stetem Hinblick auf 
die erhabene Wissenschaft der änvikshikl«. Mit Hülfe der änvl- 
kshiki bringt Yäjnavalkya die ätmavidyä hervor. Wenn aber die 
Lehre von Ätman als Wissenschaft ihren Ursprung der logischen 
Untersuchung verdankt, so kann dies nur den einen Sinn haben, 
dass die alte unsystematische Lehre durch die emporgewachsene 
logische Untersuchung systematisch umgestaltet wurde. Die älteste, 
bis in das siebente Jahrhundert v. Chr. hinaufreichende Erwähnung 
eines Systems der Philosophie, das logische Untersuchungen zur 
Grundlage hat, bezeugt blos eine Wissenschaft von Brahma. Das 
älteste System erscheint geschichtlich als der systematische Aus- 
bau der b r a h m a vidyä, die Särpkhya heisst. Parallel zur änvikshiki 
wird gleichzeitig Sämkhya genannt. 

Dies bestätigt die erste Erwähnung der Brahmasütra. Dieselbe 
findet sich Mahäbhärata VI 37, 4 brahmasütrapadaig cai ’va hetii- 
madbhir vinigeitaih. Wenn hier die in der aphoristischen Form von 
sütra systematisierte brahmavidyä durch hetu »logischen Beweis« 
charakterisiert wird, so liegt darin ein Zeugniss, dass diese brahm.a- 
vidyä sich wesentlich auf die logische Untersuchung stützte, und 
letztere die eigentliche Grundlage des Systems bildete. Die apho- 
ristischen Lehrsätze über Brahma, welche dem Zeitalter des Ma- 
häbhärata bekannt waren, stellen also eine andere und urspriing- 


*) Epos und Rochtsbuch S. 226. 
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liehe Stufe des Systems dar, und diese ältere Gestalt ist einzig in 
jener Wissenschaft von Brahma erhalten, welche die Dichtung aus- 
schliesslich unter dem Namen Sämkhya kennt. 

Dies führt mich zu einem dritten Beweis für den Satz, dass 
das älteste Sämkhya ein System der Wissenschaft von Brahma 
ist. Ich habe denselben schon in dem einleitenden Kapitel 
angedeutet. Das Mahäbhärata kennt nämlfch die brahmavidyä nur 
unter dem Namen Sämkhya. Nehmen wir nun an, dass zur Zeit 
des entstehenden Epos Sämkhya und Vedänta in ihren specifischen 
Gegensätzen bestanden und dass die Dichtung, bzw. die in der 
Dichtung vertretene Philosophie nach einem Ausgleich dieser Gegen- 
sätze suchte und diesen Ausgleich in dem Grundprincip des Ve- 
dänta, Einheit von Brahma verbunden mit der Prakyiti des Säipkhya 
fand, warum erscheint die vedantistische brahmavidyä immer nur 
als Sämkhya? warum wird Sämkhya geradezu eine Verkörjierung 
des Br.ohma genannt, Brahma, das in unmittelbarem Gegensatz zu 
Sämkbya steht? 

Vor der absoluten Einheit und Oberherrlichkeit des einen, 
ewigen Brahma tritt hier die Dualität von Prakriti-Purusha, 
das Kriterium des klassischen Sämkhya ganz zurück, und doch wird 
unter Säipkhya im Mahäbhärata gerade das aikätmyam >die Ein- 
heit« verstanden. Keineswegs wird im Mahäbhärata das Sämkhya- 
System erst durch das Yoga-Element theistisch. Es ist aus sich 
heraus enge mit Brahma verbunden und unter diesem Gesichtspunkt 
durch und durch vedantistisch. Es ist eher Vedänta als Sämkhya. 
Wie ist es nun zu erklären, dass die schaffende Dichtung ein philo- 
sophisches System, das in erster Linie Vedänta war, das alle Ele- 
mente des Vedänta besass, die Säipkhya-Elemente nur in Unter- 
ordnung unter Vedänta vertrat, trotzdem als brahmavidyä nur Säm- 
khya heisst? Zu einer Zeit, wo der Gegensatz zwischen Säipkhya 
und Vedänta sich zu jener Schärfe ausgebildet hatte, die in den 
Untersuchungen Qamkara’s hervortritt, war so etwas nicht mehr 
möglich. War es überhaupt möglich zu einer Zeit, da Sämkhya 
und Vedänta neben einander bestanden? oder setzt der ausschliess- 
liche Hinweis auf Sämkhya bzw. Yoga nicht eine Zeit voraus, wo 
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nur eine ätmavidyä oder brahmavidyä unter dem Namen Sämkhya 
bestand? Man beachte ferner, dass das Epos überall die absolute 
Einheit nicht blos lehrt, sondern auch gegen andere Ansichten ver- 
theidigt ; und es nennt die I..ehre von dieser Einheit stets Sämkhya 
gerade gegenüber den Lehrmeinungen, die eine Vielheit der ab- 
soluten Seele behaupten. Im ganzen Epos wird diese Einheit einzig 
und allein unter dem Namen Sämkhya verfochten. Das wäre un- 
möglich gewesen , wenn zur Zeit des entstehenden Epos Sämkhya 
als ein System der Pluralität und nicht als ein System der Einheit 
in Brahma bestanden hätte. Also das Sämkhya zur Zeit des ent- 
stehenden Epos war eine brahmavidyä und zwar eine systematische 
Fortbildung der älteren Brahma - Lehre. 

Das Ideal dieses Systems ist Brahma -Nirväna, neu in 
der Form, aber vorgebildet in dem alten Ideal: brahma-ätman. Die 
ideale Vorstellung, welche in Brahma-Nirväna ausgedrückt wird, ist 
unmittelbar aus jenen Anschauungen hervorgegangen, welche die 
älteren Urkunden des philosophischen P'orschens in Chändogya und 
Brihadäranyaka aufbewahren. 

Das epische Sämkhya vertritt eine ältere Stufe der Särakliya- 
Schule. 
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Die vedische Vorstufe des epischen Sämkhya. 

Wir müssen unterscheiden zwischen dem, was den wesentlichen 
Inhalt des Nirväna bildet und jenen Vorstellungen, die den syste- 
matischen Ausbau begründen. In dem wesentlichen Inhalt sind 
die Grundlinien des Ideals von Brahma-Nirväna in den Upanishad 
klar vorgezeichnet. 

Der Kern und Grundgedanke der ältesten I-ehre ist, dass es 
nur eine absolute Substanz Brahma gibt, und dass das Wesen dieser 
Substanz reines Sein, vollständige Qualitätlosigkeit ist. Den Gegen- 
satz zu der einen absoluten Substanz bildet die Vielheit des stoff- 
lichen Seins, das in der Mannigfaltigkeit seiner Qualitäten nur einen 
Schein des einen qualitätlosen Seins abwirft. Diese eine wesen- 
hafte Substanz finden wir in unserem Selbst, durch Ausscheidung 
alles dessen, was nicht zum Wesen des Selbst gehört, was nirät- 
maka ist. 

Nun lehnt sich sowohl der Begriff der absoluten Seele als der 
Begriff der empirischen Seele, wie er im älteren Sämkhya aus- 
gebildet ist, direkt an diese Sätze an. Der Gedanke, jnänän mo- 
kshah »aus der Erkenntniss Erlösung« begegnet uns zwar nicht in 
dieser Fassung, wohl aber dem Sinne nach in den älteren Upani- 
shad. In der Erkenntniss des »Selbst« wird das eine absolute 
Sein gewonnen. Sobald die geistige Erfassung des Wesens ein- 
tritt, schwindet alle Begier. »Wahrlich, nachdem sie diese Seele 
gefunden (viditvä, im Sinne von vittvä) haben, stehen die Brahmanen 
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ab vom Verlangen nach Kindern und Verlangen nach Besitz und 
Verlangen nach der Welt und wandern umher als Bettler« (Brih. 3, 
5, i) *). Wer ohne Verlangen, ohne den Gegensatz und Wechsel 
der widerstreitenden Gefühle ist, der ist Brahma. »Wer ohne Ver- 
langen, frei von Verlangen, gestillten Verlangens, selbst sein Ver- 
langen ist, dessen Lebensgeister ziehen nicht aus, sondern Brahma 
ist er, und in Brahma löst er sich auf. 2)« Also voll erlöst ist der 
Nichtverlangende, derjenige, in dem alle Begierden erloschen sind, 
an dem keine Spur des Gegensatzes mehr haftet. Die Erkenntniss 
aham brahma asmi »Ich bin Brahma« leuchtet auf in dem Stadium 
unbedingter Ruhe. Brahma wird erreicht in Nirväna. Die im Säm- 
khya entwickelte Idee des Brahma -Nirväna ist eine unmittelbare 
Fortbildung des Grundgedankens der Upanishad, und diese Fort- 
bildung stützt sich auf das unterschiedhafte und unterschiedlose 
Brahma. Schon in den älteren Upanishad ist die Lehre klar aus- 
geprägt, dass das absolute Sein unterschiedlos ist. »Es ist nicht 
grob und nicht fein, nicht kurz und nicht lang, nicht roth und nicht 
anhaftend, nicht schattig und nicht finster, nicht Wind und nicht 
Aether, nicht anklebend, ohne Geschmack, ohne Geruch, ohne Auge 
und ohne Ohr, ohne Rede, ohne Verstand, ohne Lebenskraft und 
ohne Odem , ohne Mündung und ohne Maass , ohne Inneres 
und ohne Aeusseres ; nicht verzehrt es irgend etwas , nicht wird 
es verzehrt von irgend wem . , . Dieses unvergängliche ist 
sehend nicht gesehen , hörend nicht gehört , verstehend nicht ver- 
standen , erkennend nicht erkannt. Nicht gibt es ausser ihm ein 
Sehendes , nicht gibt es ausser ihm ein Hörendes , nicht gibt es 
ausser ihm ein Verstehendes , nicht gibt es ausser ihm ein Er- 
kennendes. *)« 

Am schärfsten wird die Unterschicdslosigkeit ausgedrückt durch 
die Formel »Neti, neti!« »es ist nicht so, es ist nicht so«, welche 
in der Brihadäranyaka - Upanishad nicht weniger als fünfmal vor- 


') Vgl. Denssen, VedSnta S. 209 fg. 
’) a. a. 0 . S. 461. 

®) a. a. 0 . S. 144. 
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kommt •). Es wird dadurch dem Brahma jedes bestimmbare Sein 
negiert und es bleibt nur ein reines, aller Unterschiede entkleidetes 
Sein übrig, »ein Sein, welches allem empirischen Sein entgegengesetzt 
ist, so dass es, diesem gegenüber, eben so wohl als ein Nichtsein 
bezeichnet werden kann«. Als einzige positive Qualität erscheint 
die Geistigkeit, eine Erkenntniss ohne Erkennen. »Wie ein Salz- 
block kein Inneres oder Aeusseres hat, sondern durch und durch 
ganz aus Geschmack besteht, so fürwahr hat auch dieser ätman 
kein Inneres oder Aeusseres, sondern besteht durch und durch 
ganz aus Erkenntniss.« 

Sein und Erkennen sind das Wesen des einen Brahma 
schon in den älteren Upanishad. Der Begriff des qualitätlosen 
Brahma, die Ansicht, dass das wahre Sein und Wesen jeder Deter- 
mination entbehrt, und dass jede Bestimmung, jeder Gegensatz nur 
der Ausfluss eines falschen Seins ist, erscheint schon in dieser 
ältesten Gruppe philosophischer Denkmäler so klar entwickelt, dass 
die spätere Forschung diesen Begriff nur in neuen Bildern und 
Ausdrucksweisen weiter gebaut hat. Nicht in der Weiterbildung des 
Begriffes vom absoluten Sein liegt der Fortschritt der Speku- 
lation, sondern in der Ergriindung dessen, was »Nicht-Selbst« ist. 

Das absolute Sein ist durch das stoffliche Sein verhüllt 
und wird zur empirischen Seele , die mit Unterschieden be- 
haftet ist. Nun wendet sich die Untersuchung naturgemäss dem 
empirischen Sein zu, um in der Zergliederung seiner Principien zu 
dem absoluten Sein vorzudringen. Hier gibt sich der Fortschritt 
des spekulativen Denkens zu erkennen und schafft Neues. Denn 
während Wesen und Begriff von : brahma - ätman klar umschrieben 
ist, wird das ihm entgegenstehende Sein nur in einer unbestimmten 
Art gezeichnet in den Organen der Erkenntniss, der Bewegung, 
der Nutrition. Die fortschreitende Spekulation bemüht sich , das 
Compositum der aus den verschiedensten Organen bestehenden Seele 
(jiva) zu erfassen. Sie unterscheidet Centralorgan und Sinne, manas 
und indriya und die verschiedenen präna »Odem«. Sie zerlegt das 


*) Deusson, VedSnta S. 227. 
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stoffliche Sein in seine Elemente und bringt diese Elemente (bhüta) 
in Verbindung mit den Organen der Sinnenerkenntniss. Aber die 
Spekulation dringt noch nicht zur unterscheidenden Klarheit 
vor, sondern bleibt im Bereiche allgemeiner Erörterungen stehen. 
Es ist nicht klar, ob dem stofflichen Sein ein wirkliches Sein zu- 
kommt, oder ob dasselbe nur eine Täuschung ist. Feststehend ist 
einzig der Satz, dass alles wahre Sein und Wesen nur im »Selbst« 
ruht und dass e i n »Selbst« alle Erscheinungen durchdringt und in 
allen Erscheinungen wirkt. Feststehend ist ferner, dass dasjenige, 
wodurch das Selbst in die Erscheinung tritt, nicht sein wahres Wesen 
ist ; es täuscht uns über das wahre Sein ; ob hingegen dieses 
täuschende Sein des Stoffes in sich selbst eine Täuschiuig, ein 
Nichts ist oder ob ihm nicht doch eine Realität beizulegen, das 
kommt nicht zu klarer Darstellung. Hier wird die Täuschung, dort 
die Realität des Stoffes betont. Das stoffliche Sein ist das Instru- 
ment, durch welches sich das Selbst vervielfältigt, lieber das Wesen 
dieses stofflichen Seins gibt uns erst das System des Säiiikhya Auf- 
klärung, indem es den Begriff Prakriti und die Principien oder Ele- 
mente dieses Urstoffes einführt. Das System des unter Brahma 
thätigen Grundstoffes ist nichts anderes als die naturgemässe und 
systematische Entwickelung der Lehre vom Stoff und den Elementen, 
wie er noch unsystematisch in den älteren Upanishad vorliegt. Die 
Ansätze zu dem System sind schon hier gegeben. 

Es ist vor allem ein Irrthum, zu behaupten, die älteren Upa- 
nishad lehrten die Mäyä im Sinne des späteren Vedanta. Von 
einer solchen Mäyä findet sich in Brihadäranyaka und Chän- 
dogya keine Spur i). Die stoffliche, in den Elementen ruhende 
Welt besitzt eine reale Existenz. Aber diese reale Existenz mit 
ihren tausendfältigen Erscheinungen täuscht uns über das wahre 
Wesen der Dinge. Nicht das, w’as erscheint, ist das wahre Sein 
und Wesen, sondern hinter diesen Erscheinungen birgt sich ein 
Etwas, das in Allem als das eine, alles begründende Sein und 
Wesen wohnt (ätmän). Und die stoffliche Welt ist ein Blendwerk, 


*) Vgl. Thibaut, VedSnta-sUtras, translated. Introduction p. CU sq. 
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eine Illusion (moha), insofern wir durch ihr Sein uns täuschen 
lassen. An keiner einzigen Stelle bedeutet die Erscheinungswelt 
»Täuschung« ini Sinne Qamkara’s. Mäyä selbst besitzt ursprüng- 
lich die Bedeutung »schaffender Kraft, ausserordentlicher Kunst« 
und hebt den Begriff der gestaltenden Potenz hervor, denselben Be- 
griff, der auch mit der l’rakriti als stofflich thätiger Kraft verbunden 
wird. Die Prakriti wird mohinl »täuschend, bethörend« genannt 
im eben entwickelten Sinne, und so ist Mäyä anfänglich gleich- 
bedeutend mit Prakriti mohinl »dem bethörenden Urstoff«. Diese 
Bedeutung schliesst sich unmittelbar an diejenigen Vorstellungen an, 
welche den älteren U])anishad über die stoffliche Welt vorschweben, 
nämlich einerseits an die Vorstellung von der realen Existenz der 
Welt, andererseits an die Vorstellung, dass das stoffliche Sein ein 
täuschendes Sein, nicht das wahre Sein und Selbst des Dinges ist. 
Wenn also Brihadäranyaka und Chändogya betonen, es gäbe in 
Wirklichkeit keine Vielheit, so bedeutet dies: es gibt keine Vielheit 
der Wesenheiten; wesenhaftes und substanzielles Sein existiert nur 
ein Einziges. Das schliesst nicht eine Vielheit des empirischen, 
unwesenhaften Seins aus, das im Stoffe wurzelt. Die Vielheit ist 
real ; nicht real ist die Vielheit der Wesenheiten (ätman). In diesem 
Sinne führen die älteren Upanishad die Vielheit auf die Einheit 
des Brahma zurück ; und die Formel tat tvam asi am Schlüsse der 
Chändogya 6, 8 — 16, welche besagt, dass die Welt und dass die 
Seele mit Brahma identisch sind, bedeutet Identität des wesenhaften 
Seins von Welt und Seele mit Brahma. Aham brahma asmi: be- 
deutet »Mein Selbst, d. h. das, was mein w'ahres Sein und Wesen 
ausmacht, ist Brahma«; es bedeutet nicht an und für sich, dass 
alle Manifestationen meines stofflichen Seins identisch sind mit 
Brahma, in sich selbst aber eine blosse Täuschung. 

Ausserhalb existiert eine materielle Ursache, aus der die Welt 
unter der schaffenden 'l’hätigkeit des Brahma hervorgeht. Diese stoff- 
liche Ursache ist das Instrument und Mittel, mittelst dessen sich 
Brahma vervielfältigt, und insofern Brahma der eigentlich Schaffende 
ist, geht die Welt und ihre Erscheinungen von ihm aus. Brahma 
zaubert nicht die Welt hervor, wie im System des C^mkara, sondern 
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bringt sie aus einem Urstoff hervor , der wegen seiner voll- 
ständigen Unbestimmtheit »nicht seiend« asat genannt wird. Wir 
müssen festhalten, dass die Upanishad nur einen aphoristischen, 
vielfach lose verknüpften Gedankengang geben, Untersuchungen, 
deren Schwerpunkt in der Betrachtung des einen Brahma liegt. 
Vor ihm tritt das stoffliche Sein zurück. Daher je mehr die Ein- 
heit und Wesenhaftigkeit des Brahma betont wird , desto mehr 
schwindet die Realität der stofflichen Welt. 

Wenn also die änvikshiki ätmavidyä einen Urstoff annimmt, 
der durch Brahma sich entfaltet, so verlässt sie nicht den Boden 
der alten ätmavidyä , sondern schafft sich vielmehr aus den dort 
bunt durcheinander liegenden Bausteinen ein festes Gefüge , ein 
System. Gewiss weist dieses System einen gewaltigen Fortschritt 
auf gegenüber der alten Lehre ; in den Einzelheiten der 
systematischen Gliederung ist es eine neue Lehre. Aber 
als Ganzes in den grossen leitenden Gesichtspunkten betrachtet, 
baut es sich auf den Ideen auf, welche die wirre Masse der älteren 
Upanishad - Lehren tragen und beherrschen. Allerdings kann sich 
dieser systematische Ausbau nicht auf einmal vollzogen haben. Er 
setzt einen hohen Fortschritt der Spekulation und wissenschaftlichen 
Behandlung voraus. Aber dieser im älteren Sämkhya hervortretende 
Fortschritt hat nichts Ueberraschendes. 

Schon in den Hymnen des Rigveda zeigen sich Spuren einer 
Vorstellung über die Materie, welche dem Sämkhya nahe verwandt. 

Im Hymnus X 129 heisst es: »Finsterniss war in Finsterniss 
gehüllt am Anfang ; eine ununterscheidbare Wasserfluth war dieses 
alles!)«. In diesem weltschaffenden Urwasser erblickt Weber mit 
Recht eine Vorstellung , welche deijenigen von Prakriti sehr 
nahe steht. — Ob es richtig ist, apraketam salilam »nur einen 
plastischeren Ausdruck« für das Sämkhy.a-Princip der Urmaterie zu 
nennen , lasse ich dahingestellt. Es braucht noch keineswegs das 
Särakhya-Sy Stern der Prakriti hiervorzuliegen; es genügt, dass hier 
dem Dichter eine Anschauung des Urstoffes vorschwebt, w'elche als 


') Zum folgenden vgl. Garbe, Die Särakhya-Philosophie S. 11, 12. 
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unmittelbare Vorläuferin der Idee der Prakriti zu betrachten 
ist. Dies ist ganz unzweifelhaft der Fall. — Die »ununterscheid- 
bare Wasserfluth» ist der Urstoff, aus welcher die Welt entsteht; 
»und das ist ein Gedanke , der sich durch die ganze vedische 
Literatur hindurchzieht und auch noch in der späteren Mythologie 
erhalten hat. Das Urwasser bringt entweder selbst die Dinge hervor, 
oder der Schöpfer lässt sie aus ihm entstehen')«. Wenn aber Garbe 
behauptet, die Idee des Urwassers sei eine kosmogonische Vorstellung 
rein mythologischer Natur, wogegen in dem Sämkhya - System die 
Idee der Urmaterie auf dem Wege der philosophischen Abstrak- 
tion gewonnen ist, so erwidere ich: diese kosmogonische Vor- 
stellung des aus sich heraus zeugenden Urwassers ist eben die 
unmittelbare Grundlage der späteren philosophischen Abstrak- 
tion geworden ; die fortschreitende philosophische Untersuchung ab- 
strahiert aus der »plastischen« Idee des zeugenden Urwassers den 
Begrift' des schaffenden Urstoffes : Prakriti. Die philosophische 
Entwickelung ist nur die systematische Durchdringung älterer An- 
schauungen, und Sämkhya steht ganz auf dem Boden dieser älteren 
Anschauungen , wie sie in den Upanish.ad niedergelegt sind. Wer 
das leugnet , reisst Sämkhya aus dem Zusammenhang mit der 
älteren Entwickelung und stellt sich in Widerspruch zu der That- 
sache , dass Sämkhya durch und durch ein brahmanisches Ge- 
präge trägt. 

Wenn eine Philosophie des Ostens, so ist die indische eine Fort- 
entwickelung älterer mythisch - religiöser Gedanken. Darin bestand 
aber der Fortschritt der wissenschaftlichen Untersuchung, dass die 
alten mythischen Vorstellungen zu festen Begriffen abgeklärt und 
nach und n.ach in feste Gefüge zusammengeordnet wurden. Der 
Periode des Mythos und der mythologischen Vorstellungen über 
den Ursprung der Welt folgt eine Periode , wo philosophische An- 
schauung und mythologische Bilder neben einander liegen , wo 
erstere noch nicht jene volle Klarheit und Selbständigkeit erlangt 
hat, um letztere zu verdrängen. Eine solche Periode zeigt sich in 


') Garbe, a. a. 0. 
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den älteren Upanishad ; hier greifen m)rthologische und philosophische 
Vorstellungen ineinander über. Im älteren Säinkhya hingegen, in 
der änvikshiki brahmavidyä , ist die philosophische Untersuchung 
zur vollen Herrschaft durchgedrungen ; das mythologische Element 
verschwindet zwar nicht, aber es wird den festen Begriffen des 
Systems ein- und untergeordnet. Diese Stufe liegt noch in dem 
Sämkhya des Mahäbhärata - Zeitalters vor, das aus dem Rahmen 
seines Systems die mythologische Vorstellung keineswegs ausschliesst. 
Erst die spätere Entwickelung schränkte die Mythologie auf ein 
Minimum ein. Die Vorstellung von dem erzeugenden Urwasser 
liegt also in der geraden Linie der Entwickelung. Nicht um das 
Element »Wassere handelt es sich , sondern um die unter dem 
Bilde des weiten , unbestimmten Meeres (salilam) vorgestellte 
fruchtbare Urmaterie, die in sich selbst aller Bestimmtheit ent- 
behrt , aber fähig ist , aus sich heraus alle Bestimmungen zu er- 
zeugen. Apraketam salilam hat nichts zu thun mit dem groben 
Element des Wassers , das nach dem Säinkhya aus dem feinen 
Elemente erst am Ende entsteht. Dass es sich um den Begriff des 
unbestimmten, aber jeder Bestimmung fähigen schöpferischen Seins 
handelt, ergiebt sich aus der weiteren Erklärung, die uns die ein- 
leitende Strophe zu X 129 bietet. »Nicht das Nichtseiende war, 
nicht das Seiende war damals, nicht war der Dunstkreis, nicht der 
Himmel, welcher darüber. Was bewegte sich? Wo? In wessen 
Schutz? War das Wasser eine unergründliche Tiefe?« 

Also am Anfang existierte weder ein Sein noch ein Nichtsein. 
»Weder Sein noch Nichtsein«, das ist das Attribut des Urstoffes 
im Sämkhya; es drückt das ganz unbestimmte avyaktam »Unent- 
faltete« aus. Dieses Etwas, das »weder Sein, noch Nichtsein ist«, 
wird sogleich mit dem Meere verglichen. Es wird »mit Wahr- 
scheinlichkeit ein unendlich tiefes und weites Meer angenommen. 
In dieser einen Masse, die durch eigene Kraft, ohne fremden An- 
trieb existiert , beginnt es sich nun zu regen ; Es zeigt sich der 
erste Same des Geistes. Und von dieser Erscheinung ausgehend, 
erschufen Weise aus dem Nichtsein ein Sein, eine Welt«. 

In dem hier entworfenen Bilde zeichnen sich deutlich die 
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Grundlinien der schöpferischen Prakriti, die zuerst den in käma- 
manas »Wille« repräsentierten inneren Sinn hervorbringt und von 
dort aus sich weiter entwickelt. Wenn Weise , göttliche Wesen 
aus dem Nichtsein das Sein schaffen , so bedeutet dies , dass sie 
den unentfalteten Grundstoff zu bestimmten Gestalten und Arten 
entfalten'). Das Wasser ist eine schaffende Macht in der Hand 
des bereits existierenden obersten Wesens. So sagt auch Taitt. 
Ärany X i, i. »Durch Wasser hat er Leben (die individuellen 
Seelen) auf der Erde erschaffen. Es verdient hervorgehoben zu 
werden , dass sich in dem Kreise dieser Hymnen die Spekulation 
schon lebhaft mit dem Begriff des »Seienden« und »Nichtseienden« 
beschäftigt, und dass sich hier schon jene eigenartige Ausdrucks- 
W'eise »Seiend-Nichtseiend« für den Begriff des Urelementes gebildet 
hatte. Die weitere Entwickelung sucht immer tiefer in das Wesen 
dieses »Sein« und »Nichtsein« einzudringen, bis sie in der änvikshiki 
brahmavidyä eine abgeschlossene Weltanschauung vorfiihrt auf der 
Basis der älteren Spekulation. Wer das Sämkhya des Epos mit 
den philosophischen Elementen dieser Hymnen vergleicht , muss 
zugestehen , dass hier die direkte Weiterbildung eines spekulativen 
Denkens vorliegt , das sich schon weit über die rohen mytho- 
logischen Vorstellungen erhebt. Die Spekulation der Lieder ist 
die unmittelbare Vorfäuferin des Sämkhya. 

Ich kann Garbe nicht beistimmen, wenn er schreibt, es fände 
sich hier »ein Gedanke ausgesprochen , der den Voraussetzungen 
des Sämkhya-Systems schnurstracks widerspricht, nämlich der auch 
sonst in der vedischen I.iteratur verbreitete Gedanke , dass das 
Seiende aus dem Nichtseienden hervorgegangen sei«. Das Sämkhya 
habe »den Grundsatz ex nihilo nihil fit mit solcher Entschiedenheit 
betont, wie kein anderes indisches System«. 

Das vedische Lied und die vedische Literatur nennt den Ur- 
stoff »nichtseiend« ganz im Sinne von Sämkhya, insofern er weder 
dieses , noch jenes Sein , sondern ein unentfaltetes Sein ist. Und 


•) Philosophische Hymnen aus der Big- und Atharvaveda-Samhitä von 
Dr. Lucian Scherman, S. 4 fg. 
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in dieser Ausdrucksweise findet sich das Lied nicht blos in Ueber- 
cinstimmung mit dem Sämkhya des Epos , sondern mit Sämkhya 
überhaupt. Sämkhya und der Schöpftingshymnus widersprechen sich 
hier ebenso wenig, als Taitt. II, 7 »N i c h t s e i e n d war am Anfang 
dieses, daraus entstand das Seiende«, und Chänd. VI, 2, i, 
»Seiend nur, o Theuerster, war dieses zu Anfang, eines nur ohne 
zweites«. »Hier wird in der einen wie in der anderen Stelle, das 
allwissende, allmächtige, allbeseelende, zweitlose Wesen als Ursache 
der Welt bezeichnet ; und wenn in der Taitt. Up. von einem Nicht- 
seienden die Rede ist, so ist darunter nicht ein wesenloses Nicht- 
seiendes zu verstehen . . . Das Wort «seiend» wird gewöhnlich 
gebraucht, um die in Name und Gestalt entfaltete Welt zu be- 
zeichnen ; um nun anzudeuten , dass diese Entfaltung vor der 
Schöpfung nicht bestand , wird von dem alleinseienden Brahma 
metaphorisch gesagt: es war gleichsam ein Nichtseiendes').« Da 
die Welt nicht blos eine Entfaltung des Urstoffes, sondern eine 
Entfaltung des durch den Urstoff thätigen und sich theilenden 
Brahma ist , so heisst auch Brahma im Sämkhya avyaktam 
und .osat. 

Weit wichtiger aber ist die 'I'hatsache, dass schon im (^atapatha- 
und (^nkhäyana-Brähmana das Selbst , der Ätman , .als der »fünf- 
undzwanzigste« (pancavim^a) bezeichnet wird. Es ist ja richtig, 
dass hier »der Purusha oder der Mensch als solcher als der fünf- 
undzwanzigste zu seinen 24 Gliedern, den Händen, Füssen, Fingern 
und Zehen, gerechnet wird«. Insofern haben wir es nicht mit den 
25 Principien des Sämkhya zu thun. Aber es stehen sich das 
»fünfundzwanzigste« und die 24 Organe gegenüber wie d.as geistige 
beherrschende Princip und die materiellen, dem Geiste 
untergeordneten Werkzeuge, durch W'elche der Geist wirkt und 
schaff! und sich in seinem Sein und Leben zu erkennen gibt Wie 
der Purusha durch die 24 Glieder thätig ist, so wirkt die höchste 
Seele durch die aus 24 Principien bestehende Prakriti. So ist der 
Mensch als »funfundzwanzigstes« mit seinen 24 Gliedern das Bild 


') Doussen, System des VedSnta S. 139 fg. 
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für den Punisha, der als »fdnfundzwanzigstes« abgesondert von den 
ihn verhüllenden 24 Principien erkannt wird. 

Hier erscheint schon der ausgesprochene Versuch, das geistige 
Element im Gegensatz zu den stofflichen Elementen zu erfassen, 
die in ihrer Vielheit durch die Zahl 24 der Organe bezeichnet 
werden. Durch Ausscheidung der 24 Elemente wird das eine 
geistige Princip erreicht. Eine Ausgestaltung dieser Idee ist die 
Lehre von den 25 Principien, die sich ja wesentlich auch auf die 
stofflichen und sinnlichen Organe des Pimisha »Mensch« beziehen. 
Oder warum wird gerade die Zahl 25 gewählt? 

Einen weiteren Anhaltspunkt für den engen Zusammenhang 
des Sämkhya und der vedischen Spekul.ation erblicke ich mit Weber 
und Muir im Verse des Atharvaveda X 8 , 43 : »Der neunthorige 
Lotus ist dreifach (tribhir gunebhih) umhüllt ; das beseelte Ding, 
das in ihm ist, das fürwahr kennen die Brahma-Kenner«. Garbe 
leugnet den Zusammenhang ; der zweite Theil enthalte die offen- 
kundigsten Beziehungen zum Vedanta , und die drei guna hätten 
nichts zu thun »mit den drei Constituenten«, d. h. »mit der Materie«. 

Dass wir es mit einer ächten Särakhya-Vorstellung zu thun 
haben, ergibt sich aus anderen Stellen des Epos, in denen uns die 
unmittelbare Parallele zu Ath. vorliegt'). 

Auch das Säipkhya-Bild von dem neunthorigen Lotus oder der 
neunthorigen Stadt, in welcher Punisha ruht, reicht in die vedische 
Zeit zurück. Das Sämkhya -Element ist verbunden mit der Lehre 
von Brahma. Gerade dieses Bild zeigt, dass Sämkhya zuerst eine 
brahmavidyä war und sich naturgemäss an die alte Lehre anschloss. 

Die Ansätze zu der Systematisierung liegen also in den 
älteren Upanishad vor ; es sind noch keine Sämkhya - Lehren im 
strengen Sinne. Aber die Spekulation hat schon jene Richtung 
eingeschlagen und Terminologie angebahnt, die ihren Abschluss 
in der änvikshiki brahmavidyä findet. Das bezeugen denn auch 
Chändog. VII 25, i ahamkära, Brihadär. IV 4, 8 linga, vor allem 
Brih. I 4, 15. »Damals war dieses hier noch ungesondert (avyäkritam). 


*) Vgl. navadvaro pure Johl, Mhh. VI 29, 13. 
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dann wurde es durch Name und Gestalt gesondert i).« Hier finde 
ich die Vorstellung des avyaktam ausgesprochen, das in seiner Ent- 
faltung durch die individuellen Kennzeichen (nämarüpa) näher be- 
stimmt wird. Nicht von einer chaotischen Masse, wie Garbe will, 
ist die Rede, sondern von einem unentfalteten Urstoff, der 
sich in den Körpern differenziert. 

Und wenn wir nun weiter fragen, was hat diese schon in den 
älteren Upanishad angebahnte Systematisierung zum Abschluss 
geführt? so weist uns wiederum die änvikshikl auf die Ursache 
hin. Es ist das schon in früher Zeit cingetretene Emporblühen 
der logischen Wissenschaften. Ihnen verdankt die indische Philo- 
sophie ihre Systematisierung. Entwickelung der I.ogik und Syste- 
matisierung laufen parallel. 

Ich habe schon darauf hingewiesen, dass die Geschichte der 
logischen Wissenschaft in eine sehr alte 2Ceit zurückgeht. »Hervor- 
gegangen sind die logischen Systeme aus dem Nyäya, jener Inter- 
]jretationslehre , in welcher der vedisrhe Text erklärt , die gram- 
matischen und textlichen Schwierigkeiten gelöst , die Widersprüche 
ausgeglichen wurden.« Nyäya lehnt sich unmittelbar an die alten 
vcdischen Texte, Hymnus und Prosa, an. An letzteren bilden sich 
jene Principien aus , welche als immittelb.are Vorstufen der eigent- 
lichen Systeme der Logik (tarkaeästra) zu betrachten sind , vor 
allem die Lehre vom anumäna oder der logischen Schlussfolgerung. 
Gleichzeitig aber entfaltet sich aus dem Inhalt der vedischen 
Texte die Spekulation und dringt tiefer in das Wesen von Brahma- 
Atmä ein. So laufen logische Untersuchung (tarka , nyäya) und 
Erforschung des Ätmä (brahmavidyä) parallel und entwckeln sich 
zu einem wissenschaftlichen System auf dem Boden derselben 
»heiligen Ueberlieferung« (gruti). Von der äusseren Fassung des 
Textes geht nyäya auf den Inhalt des Textes über. Den Kern 
dieses Inhaltes bildet das Sinnen und Forschen über Brahma, der 
Begriff dieses absoluten Seins, das in uns und ausser uns athmet. 
Und die F'rucht dieser älteren parallelen Entwickelung von nyäya 


’) Garbo, Dio Sämkhya-Philosophio S. 17 fg. 
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und brahmavidyä liegt in der änvikshik! brahmavidyä vor. Dies 
erklärt uns die Thatsache, dass änvlkshikl und brahmavidyä als 
Synonyme in den älteren Texten gelten. Beide sind eben nur 
verschiedene Aspekte der einen Wissenschaft. Erstere betont die 
wissenschaftliche Grundlage, letztere den Inhalt des Systems. 
Der logische Beweis schloss den Beweis aus der »Schrift« nicht 
aus ; principiell wurde der Qruti die erste Stelle eingeräumt ; aber 
thatsächlich beherrschte tarka die systematische Erforschung und 
drängte die »Offenbarung« immer mehr zurück , bis eine Reaktion 
eintrat, die der Qruti ilue angeborene Stellung wiedererobern wollte. 

Man hat sich vielfach daran gewöhnt , in den logischen 
Systemen antivedische Bestrebungen zu suchen. Dazu verleitete 
wohl der Hinblick auf jene Skeptiker und Sophisten, die mit Hülfe 
ihres »logischen« Beweises (hetu) die Orthodoxie bekämpften. »Für 
sie existiert keine Unsterblichkeit der Seele, kein Jenseits.« Wir 
sahen , wie sich die rechtgläubige Schule dieser Skeptiker oder 
hctuvädika kaum mehr zu erwehren weiss>). 

Aber in sich ist die Wissenschaft der Logik durchaus brahma- 
nischen Ursprungs. Sie entstand aui demselben Boden, aus dem 
die Wissenschaft von Brahma erwuchs. Änvikshiki und Brahma- 
vidyä bedingen und ergänzen sich , und das Ergebniss dieses 
harmonischen Zusammenwirkens von nyäya und ätmavidyä erscheint 
in dem Begriff Brahma - Nirväna , dem Ide.al und Endziel der 
Erkenntniss des Brahma. Die Idee von Nirväna entwickelte sich 
im Bereiche der systematischen Erforschung jener Principien , die 
das empirische und vergängliche Sein der Seele ausmachen und 
die in Säinkhya ihre abschliessende Darstellung finden. In der 
Ausprägung der Nirväna - Idee bewegt sich Säinkhya ausschliesslich 
auf dem Boden der ältesten Anschauungen über Brahma. Nirväna 
wächst aus jener Vorstellung heraus, die seit ältester Zeit in Brahma 
nur das eine absolute, jedem Wechsel und jeder Qualität entzogene 
Sein erblickt und den Zugang zu dem Brahma nirgunam in dem 
eigenen Selbst findet , das jeden Gegensatz und jede Qualität ab- 


') Das Mabäbhärata S. 217. 
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geworfen und dem brahma nirgunarn gleich ist. Im Nirväna des 
Sämkhya findet sich die indische Philosophie auf dem Höhepunkt 
jener Entwickelung, die mit ihren Anfängen in der vedischen Zeit 
wurzelt. Und so wird es erklärlich, dass auch die altepische 
Dichtung ihr religiöses Ideal einzig in dem Nirväna des Sämkhya 
erkennt. Die brahmanische Philosophie schliesst in Brahma -Nir- 
väna eine ältere Epoche ab und leitet zu einer jüngeren Entwicke- 
lung über. In dieser Periode, wie sie im Epos sich widerspiegelt, 
liegen schon die Ansätze und Vorbedingungen für jene Richtung, 
die Sämkhya und Vedänta einerseits, der Buddhismus andererseits 
eingeschlagen hat 
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Viertes Kapitel. 

Fortschreitende Entwickelung der epischen 
Sämkhya-Schule. 

Ich fasse die Ergebnisse der Untersuchung zusammen. 

Sämkhya und Vedanta setzen in ihrem systematischen Aufbau 
eine systematisch gestaltete Wissenschaft von Brahma voraus , die 
als Lehre der älteren Sämkhya-Schule noch heute in den philo- 
sophischen Texten der epischen Dichtung fortlebt. Oder in welchem 
Systeme sollen wir das verbindende Glied zwischen unsystematischer 
Uiianishad-Lehre und klassischem Vedanta und Sämkhya suchen. 
Ist es nicht die philosophische Schule , die sich in der mittleren 
Upanishad - Gruppe Katha, Maiträyana , Qvetägvatara und in der 
epischen Dichtung urkundlich bezeugt , dann ist diese erste syste- 
matische Darstellung der Wissenschaft von Brahma überhaupt ver- 
loren gegangen. Fügen wir aber diese sogenannte »eklektische« 
Philosophie zwischen die unsystematische Wissenschaft von Brahma 
und die klassischen Zeugen der Systeme Sämkhya und Vedanta, 
dann breitet sich die Entwickelung der Philosophie in ungebrochener 
I-inie vor uns aus von den tastenden Versuchen , die Welt in 
ihren Ursachen zu erfassen , bis zur ersten .systematischen Durch- 
bildung und Ausbildung der gewonnenen Ideen. Und dass im 
Rahmen der Sämkhya-Principien der Monismus des Vedäntin ebenso 
gut Platz fand, als der schroffste Dualismus des Sätpkhyin, beweist 
uns die Thatsarhe. 
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Kern des Systems ist die Lehre von der empirischen Seele. 
Die Unterscheidung zwischen absoluter Seele und empirischer Seele, 
Bestimmung des Wesens der empirischen Seele und ihrer Theile, 
Zerlegung der Organe in Organe der Thätigkeit und des Erkennens, 
Unterscheidung eines inneren und centralen Organs der Erkenntniss 
und einer äusseren, in fünffacher Weise sich bethätigenden Er- 
kenntniss , Unterscheidung einer dreifachen Funktion des Innen- 
organs , Bedeutung der feinen und groben Stoffe , des feinen und 
groben Körpers, innerer Connex dieser stofflichen Principien, Ver- 
hältniss zur Erlösung , Wesen der Erlösung , Grund des Samsära, 
das sind die eigentlichen systematischen Theile der I.ehre. In 
diesen systematischen Elementen herrscht zwischen dem Dualismus 
des klassischen Säipkhya und dem Monismus des klassischen 
Vedanta eine so vollständige Uebereinstimmung , dass das eine 
System nur eine Copie des anderen Systems zu sein scheint. 
Gerade der moderne Sämkhya und der moderne Vedäntin zeigen, 
dass mit dem systematischen Ausbau der strengste Dualismus ebenso 
gut vereinbar ist , wüe der strengste Monismus. In den Rahmen 
dieses Systems passt ebenso gut eine ewige und unabhängig thätige 
Prakriti , als ein täuschendes , von Brahma ausgehendes Scheinsein 
der Mäyä, es passt nicht weniger die Einheit des absoluten Brahma, 
als die Vielheit der isolierten Purusha. Mit beiden , in sich 
grundverschiedenen Anschauungen geht das System eine so natür- 
liche Verbindung ein , dass sich von vornherein nicht sagen lässt, 
welcher Lehre das System ursprünglich angehöre, ob Sämkhya aus 
dem Vedänta oder Vedanta aus dem Sämkhya geschöpft hat. 

Noch weniger aber widerspricht es den systematischen Ele- 
menten , dass eine reelle Prakriti unter dem Einfluss des 
einen Purusha thätig sei. Dem einen geistigen Princip steht 
ein stoffliches Grundprincip gegenüber, das sich in tausend Formen 
und Gestalten verwandeln kann. Durch dieses materielle Princip 
tritt eine reelle Vielheit empirischer Seelen in die Erscheinungen ; 
in allen aber lebt nur das eine höchste geistige Princip (purushottama). 
Durch Prakriti spaltet sich Purusha in eine Vielheit, vervielfältigt 
und mehrt sich, verhüllt und verdunkelt sich, um dann durch die 
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richtige Erkenntniss in seiner absoluten Isoliertheit (kevalatva) und 
Qiialifätlosigkeit (nirgiinatva) erfasst zu werden. So ist in Wirk- 
lichkeit Prakriti der Grund der Täuschung (avidyä) , Purusha der 
Grund der reinen Erkenntniss (vidyä). Ja, die Realität und Selbst- 
ständigkeit des stofflichen Princips ausserhalb des geistigen Princips 
entspricht weit mehr der Natur des letzteren , als die in Brahma 
hineingelegte schöpferische Qakti. Denn diese schaffende Potenz 
ist der Grund der Vielheit und des Wechsels. Ja nicht blos Grund; 
sie ist es, die aus sich und in sich tausend Metamorphosen her- 
vorzaubert; in ihr tritt uns also das gerade Gegentheil von dem 
entgegen, was das innerste Wesen des Brahma bildet. Und doch 
ist diese kosmische Potenz identisch mit Brahma , das Princip der 
Vielheit mit dem Princip absoluter Einheit und Bestimmungs- 
losigkeit. Das unbedingte nirgiinatva schliesst in sich eine solche 
»Samenkraftc (bijagakti) aus , keineswegs aber ausser sich. Die 
Realität einer Prakriti, welche in sich beharrend von Ewigkeit unter 
dem Einfluss des Purusha schafft, entspricht also weit mehr dem 
Grundgedanken der indischen Philosophie vom absoluten Gegensatz 
des stofflichen und geistigen , des qualitätbehafteten und qualität- 
losen Seins, des ahamkära und nirahamkära, als die Verschmelzung 
dieses schaffenden, Leiden und Geburten erzeugenden Princips mit 
dem leidlosen, ewig ruhigen Sein. Weit näher liegt die Annahme, 
dass das Bestreben, eine absolute Einheit zu begründen, die beiden 
vorher getrennten Principien in e i n Princip , Brahma verschmolz, 
als dass nachträglich das ausgleichende System einer reellen Prakriti 
und eines einzigen Purusha aufgestellt wurde. 

Von dem schöpferischen Urstoff der älteren Schule zur voll- 
kommenen E'.m.ancipation der Prakriti in der jüngeren Schule des 
Sämkhya leitet die naturgemässe Weiterbildung und Betonung des 
Begriffes »unabhängig schaffende Prakriti« über. Es bedurfte dazu 
nur der Consequenz eines ächten Logikers (haituka), nachdem schon 
im älteren Sämkhya der Urstoff sein wirkliches, wenn auch unvoll- 
kommenes Sein »von E’.wigkeit« besitzt. Prakriti und Purusha sind 
schon dort »ohne Anfang, ohne Ende«. Nur, was zwischen diesen 
beiden Polen liegt, entsteht und vergeht. So ist das Sänikhya des 
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epischen Zeitalters die vermittelnde Stufe zwischen der Auffassung 
der Upanishad vom Stoff und der Lehre des klassischen Säinkhya. 
Ich sage vermittelnd. Denn wie ich im vorausgehenden Kapitel 
ausgeführt, niht einerseits Särakhya in seiner klassischen Form auf 
durchaus brahmanischer Gnmdlage , andererseits ist die materielle 
Ursache der Welt in den Upanishad eine Realität, ein stoffliches 
Sein, das durch das geistige Sein thätig wirkt. Hätten wir nun 
keine Mittelstufe zwischen dem stofflichen Sein der Upanishad und 
jenem der modernen Sämkhya- Texte, so wäre es ein gewaltiger 
Sprung in der Entwickelung von der noch unsystematischen Auf- 
fassung eines ganz abhängigen stofflichen Seins zur systematischen 
Vorstellung der ganz und gar unabhängigen Prakriti. Die natur- 
gemässe Mitte liegt in der auf systematischer Erforschung ruhenden 
Idee eines Urstoffes , der in Abhängigkeit von Purusha aus sich 
heraus schafft. Mit systematischer Ausgestaltung verbindet diese 
Idee noch die Abhängigkeit. Ein weiterer Schritt führte auch 
zur Emancipation der Prakriti. So erscheint das klassische 
Sämkhya als direkte Weiterbildung des alten Sämkhya und trägt 
auch den alten Namen im Gegensatz zu der anderen Richtung, 
die unter Beibehaltung der Principienlehre die absolute Einheit 
betont. 

Dieser Richtung gegenüber erstrebt eine andere Schule auf 
der Basis derselben Principienlehre absolute Einheit und Einzigkeit 
des Seins und geht in der Vcrtlieidigung dieses Satzes auf die 
alten Vedänta oder Upanishad zurück. Im Rahmen des Sämkhya- 
Sy Sterns wird die Einheitslehre jener Vedänta gewissermaassen 
rehabilitiert und erhält im Gegensatz zum Dualismus der entgegen- 
stchenden neuen Schule den Namen Vedänta. Immer mehr ver- 
flüchtigt sich das Sein der Stoffwclt. Die empirische Seele, welcher 
noch die klassischen Sütra des Bädaräyana Existenz und Realität 
beilegen , löst sich bei Qaiukara in einen im.aginären Zauber auf. 
(^amkara entzieht der Stoffwelt jede Realität , um die Einheit im 
vollkommensten Sinne zu begründen. Damit hat die dem klassischen 
Dualismus entgegenarbeitende Richtung des Monismus ihren äussersten 
Punkt erreicht. Aber soweit auch die Wege auseinander zu gehen 
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scheinen, sie münden wiederum auf dem gleichen Grunde des in 
Brahma-Nirväna gezeichneten Ideals vom absoluten »Sein und Er- 
kennen«, in jener unbedingten Ruhe und Gefiihllosigkeit, die weder 
Freud noch Leid, weder Liebe noch Hass kennt. Nur eines 
scheint zu fehlen , der Ausdnick Nirväna selbst als philosophischer 
Terminus für das Ideal der Glückseligkeit. In dem Vedanta be- 
gegnet uns Nirväna einmal, in den Sämkhyasütra an keiner Stelle. 
Und doch findet sich die dem Nirväna zu Grunde liegende Vor- 
stellung in schärfster Form in beiden Systemen ausgebildet. Warum 
meidet diese Philosophie in ihrer klassischen Darstellung des 
Inhalts von Nirväna das Wort selbst als philosophischen Ter- 
minus, während in anderer Bedeutung Nirväna häufig in Prosa und 
Poesie verwerthet wird? Warum erscheint es so häufig in den 
Texten der alten Sämkhya - Schule , warum so selten und fast ver- 
stohlen in jenen der beiden jüngeren Schulen? War das Wort 
verfehmt ? 

Eines steht fest. Während jene jüngeren Schulen sich bildeten, 
hatte sich aus der Mitte der alten Särakhya-Schule ein neues System 
entwickelt, das in Nirväna eine alles andere überragende Lehre 
ausgebaut. Stoffliches und geistiges Grundprincip (prakriti und 
purusha) sind aus dem Systeme ausgeschieden. Nur die psycho- 
logischen und physiologischen Principien , die zwischen dem stoff- 
lich schöpferischen Grundstoff und dem unwandelbaren Sein des 
Geistes liegen , werden zur Grundlage des Systems der Glückselig- 
keit in Nirväna gewählt. Ein Torso in des Wo.tes eigenster Be- 
deutung. Aus dem Mikrokosmus des Menschen (purusha) in dessen 
constiluierenden Elementen der Säinkhyin der alten Schule das 
Wesen des Makrokosmus erforscht, wird das wesenhafteste Element, 
das geistige Princip (ätman, purusha) herausgelöst, gewissermaassen 
der Kopf vom Rumpfe des Purusha getrennt. Es bleibt nur ein 
Aequivalent der empirischen Seele, der Haufe jener atomartig sich 
folgenden Sinneseindrücke. Mit ihnen entsteht und vergeht alles 
Leiden , alles Sein. In Nirväna erlischt .Mies , was am Menschen 
Wesenhaftes sein kann. In der einseitigsten AVeise wird die brah- 
manische Idee des Nirväna betont , ohne dass die brahraanische 
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Grundlage in ihrem vollen Umfang aufrecht erhalten wird. Mit 
Recht hebt Professor Jacobi') hervor, dass nach Ausscheidung des 
Atman die ganze Principienlehre in der Luft schwebt. »Das unver- 
änderliche Sein wurde in den purusha oder atman verlegt, während 
die Welt der Erscheinungen auf die prakriti zurückgeht, deren 
Wesen ist, sich unablässig zu verändern. Nimmt man aber aus 
dieser Gedankenreihe den atman heraus , auf den sich das eigent- 
liche Problem stützt , so wird sie unverständlich, und das ganze 
psychologisch-kosmogonische System sinkt zu einer wilden Phantasie 
herunter. Das beweisen alle Versuche, die buddhistische Causalitäts- 
reihe zu verstehen; sie blieb ein Räthsel nach wie vor.« »Die 
Entwickelung der Nidäna’s auf der Grundlage des Buddhismus 
wäre unbegreiflich.« 

Der Buddhismus suchte nach einem neuen System , indem er 
sich über den Widerstreit der vielen Systeme erhob , die in er- 
bittertem Gegensatz sich befehdeten. Nur Erlösung , Erlösung in 
Nirväna. Er lehnt jede Controverse über Gott und Seele (brahma 
und atman) ab ; es lässt ihn gleichgültig , ob er damit dem alles 
beherrschenden Ideal den festen Grund entzieht. Nirväna gleicht 
einer Krone ohne Stamm. Das Leben verwelkt, nachdem der 
lebensvolle Zusammenhang durchschnitten ist. Wohl lassen die 
klassischen Systeme Nirväna im Worte zurücktreten ; um so lebens- 
kräftiger prägen sich die Züge aus im Gewebe des Ganzen. Im 
Buddhismus schimmert das Wort Nirväna in der farbenprächtigen 
Schilderung der alten Schule , aber es ist ein Prunkgewand ohne 
Inhalt. Mit der eigenen D.irstellung und mit dem, was im Buddhismus 
noch den Namen »System« verdient, steht das buddhistische Nirväna 
in stetem Widerspmeh. 

Nun ist die Rede von einem »grossartigen Versuch« , den 
der Buddhismus gemacht , »eine Erlösung zu denken , in welcher 
sich der Mensch selbst erlöst, einen Glauben zu schaffen ohne 


*) Jacobi, »Der Ursprung des Buddhismus aus dom Sämkhya-Systom«, 
Nachrichten der Kgl. Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. 
Philolog.-hist. Klasse 1896, Heft 1, S. ii (Separatabdruck). 
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einen Gott«. »Den Boden vorbereitet« habe diesem Versuch die 
brahmanische Spekulation. Doch die volle Losung des Problems 
gebe erst der Buddhismus. Nein , nicht blos vorbereitet war der 
Boden. In sich abgeschlossen erhob sich schon damals ein 
System, welches den Gedanken, dass »die einzig wirklich handelnde 
Person in dem grossen Werke der Erlösung der Mensch selbst« 
ist, dass »er in seinem eigenen Inneren die Kraft trägt, sich von 
die.ser Welt, der hoffnungslosen Stätte des Leidens abzuwenden')«, 
nach allen Richtungen hin systematisch ausgebaut hatte, ein System, 
das in dem Ideal von Brahma -Nirväna gipfelte. In der Säinkhya- 
Schule der epischen Dichtung waren die Bausteine bearbeitet, aus 
denen die buddhistischen Werkmeister ihren »Bau« ausführten. Es 
war ein streng br.ahm.anisches System, aut dem Wissen der »Offen- 
barung« und der »logischen Forschung« ruhend , getragen vom 
Beweise der Schlussfolgerung (lietu) , ohne rationalistisch (haituka) 
zu sein, die Verehrung ries »höchsten Herrn« (ii;varabhakti) im 
theoretischen Theil ausschliessend und anlgvara »ohne höchsten 
Herrn«, und im Ideale .seines Zieles im vollen Sinne »brahma- 
gläubig«. 

Das System des epischen Särakhya unternimmt den Versuch, 
eine erlösende Erkenntniss ohne l^vara, aber nicht »ohne Gott« her- 
beizuführen. Anl^vara »ohne den Herrn« und atheistisch »ohne 
Gott« haben nichts mit einander gemein. Der Sämkhyin ist anl^vara, 
weil er das reinste Sein, das von keinem Schatten des Stoffes be- 
rührt wini, erstrebt, nämlich brahma anl^varam. »Brahma ohne den 
Herrn« bezeiclmet das höchste göttliche Sein, das jedem 
Wandel entzogen ist. 

Dieses System »ohne Herrn« (sätjikhyam ani^varam) aber nicht 
ohne »Gott« ist die GrundKage des Buddhismus. Und das »gött- 
liche Sein« schlechthin (brahma anl^varam) ist das Prototyp des 
buddhistischen Ideals. Aber der Buddhismus reisst .aus dem Baue 
die beiden tragenden Pfeiler, Br.ahma und Ätman heraus. Der 
Buddhismus will nicht blos »ohne l<;^vara«, er will »ohne Brahma«, 


') Oldenberg, Buddha* S. 35 . 
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»ohneÄtman« sein, und eben dadiu-ch wird das System »atheistisch«. 
In seinem wissenschaftlichen Charakter wird es »unverständlich und 
das ganze psychologische kosmogonische System sinkt zu einer 
wilden Phantasie herunter«. Mit Brahma und Atman wird dem 
Buddhismus der Werth eines wissenschaftlichen Systemes entzogen. 
So erbleichen die Züge des »grossartigen Versuchs«, eine Erlösung 
»ohne Gott« in Nirväna zu suchen in dem Augenblicke , wo der 
Buddhismus den brahmanischen Boden, die lebensvolle Verbindung 
mit der wissenschaftlichen Grundl.ige preisgibt. 

Auch das Ideal von Brahma-Nirväna, wie es der älteren Säinkhya- 
Schule vorschwebt, ist zwar in sich fremdartig. Aber das Gepräge 
dieses Ideals steht in harmonischer Verbindung mit allen Theilen 
des Systems, wächst naturgemäss aus ihnen heraus. Die Geschichte 
dieses Ideals reicht in die vedische Zeit zurück, hinauf zu jener 
Vorstellung, die sich widerspiegelt in dem Verse des Hymnus: 
»Von keinem Wind bewegt athmete einzig dies in göttlicher Wesen- 
heit« (änid avätarn svadhayä tad ekam). Dieses eine Sein (tad 
ekam), das in eigener Wesenheit ruhend (svadhayä) aväta »ohne 
von einem Windhauch bewegt zu sein«, wehte, ist Brahma. Von 
dort bis zur stillen, in Brahma leuchtenden Stätte, von tad ekam 
avätarn bis zu Brahma, 9 äntam padam , von avätarn »von keinem 
Hauche bewegt« bis zu nivätastho y.athä dipah, dem Bilde »der 
Leuchte, die aus der Fülle flammt, gerade emporsteigend an sturm- 
freier Stätte, ohne hierhin und dorthin bewegt zu werden«, führt 
die ungebrochene Linie der Entfaltung eines Begriffes. Es ist 
die Idee des jeder Bestimmung entkleideten höchsten Seins , das 
in der Loslösung von dem Grunde aller Bestimmtheit, dem »Ich« 
gefunden wird, eine Idee, die in den älteren Denkmälern der 
vedischen Zeit unbestimmt hervorbricht, in den Denkmälern der 
epischen Dichtung aber sich zur vollen Klarheit in Brahma-Nirväna 
entfaltet hat. 

Brahma, das in Nirväna erreicht wird, i.st der Träger dieer 
eigenartigen , uns so fremden Spekulation , die sich hier zu den 
kühnsten Vorstellungen vom göttlichen Sein emporschwingt, dort 
sich in den tiefsten Abgrund des Nichts versenkt. Im Lichte des 
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Nirväna der epischen Sämkhya - Schule erhellen sich die Bahnen, 
welche die unermüdlich schafTende Spekulation der Inder ein- 
geschlagen hat. 

Oldenberg ist im Recht, wenn er in der Lehre von Brahma- 
Atman eine Vorläuferin des Buddhismus erblickt; aber auch Jacobi, 
wenn er die Elemente der l’rincipienlehre hier wiederfindet. Es 
bestätigt sich Max MUller’s Beobachtung , dass die Lehren der 
Upanishad »the germ of Buddhism« sind. »Zwischen dem Indien 
der Veda und dem Indien des Tripitaka besteht keine Kluft ; es 
waltet historische Continuität , und das verbindende Glied der 
äussersten Punkte, die so weit getrennt scheinen, muss im Bereiche 
der Upanishad gesucht werden.« 

Die Geschichte von Brahma - Nirväna stellt uns eines der in- 
teressantesten Bilder aus dem morgenländischen Culturleben vor 
Augen. Es ist das Bild eines mächtig entfalteten Geisteslebens, 
das im Mahäbhärata vom Glanze der epischen Dichtung umwoben 
dem Auge entgegentritt und uns in die Epoche des entstehenden 
Buddhismus zurückfiihrt. 
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Zu Seite 9, 

Das j) o s i t i V e Element von Nirvätia schildert D h a ni m a - 
a d a in folgenden Sätzen >) : 

appamädo a m a t a p a d a m pamädo maccuno padara 
appamattä n a ni I y a n t i , ye pamattä yathämatä. 2 i . 

phusanti dhirä nibbänam yogakkheniam anuttaram. 23. 


appaniatto hi jhäyanto pappoti vipulam sukham. 27. 

te janä päram essanti macciidheyyaiii suduttarani. 86. 

yo ca vassasatain jive apassam amatam padam 

ckäham jivitam seyyo |)assato amatam padam. 114. 

ärogyaparamä läbhä samtiitthiparamam dhanam 
vissäsaparamä Säti nibbänam paramam sukham. 204. 

ahimsakä yc munayo, niccam käycna samvutä 

te yanti accutam thänam yattha gantvä na socare. 225. 

santim.agg.am eva brühaya nibbänam sugatena desitam. 285. 
nibbänagamanam m.aggaip khippam eva visodhaye. 28g. 

na hi etehi yänehi gaccheya agatam dis.-im. 323. 

adhigacche padam santam samkhärüirasamam, sukh.am. 368. 


Mh-J-’V’ 
i-i-r tr: 

i, n- / 


') Vgl. Ohlenberg, Buddha, I. Auflage, Anhang. 


13 


Digilized by Google 



194 


Anhang. 


amänusl rati hoti sammä dhammam vipassato. 373- 

labhati pitipämojjam, atnatam tarn vijänatam. 374. 

sainkhäränam khayam natvä akatannü ’si, brähmana. 383. 
Das negative Element finde ich in Dhammapada: 


yesam sannicayo n’atthi, ye pariüüätabhojanä 

sunfiato animitto ca vimokho yassa gocaro 

äkäse va sakuntänam gati tesam durannayä. 92. 

saggam sugatino yanti parinibbanti anäsavä. 126. 

sace ncresi attänam kamso iipahato yatliä 

esa papto ’si nibbänaip särambho te na vijjati. 134. 

gahakärakadittho ’si, puna geham na käliasi 
sabbä te phäsukä bhaggä, gahakutam visainkhitam 
visamkhäragatam cittain tanhänain khayyam ajjhagä. 154. 

nibbänam adhimuttänam attham gacchanti äsavä. 226. 


Suttanipäta zeichnet die G 1 U c k s e 1 ig k e i t z. B. in fol- 
genden Stellen : 

ajjhagä amatain santim nibbänapadam accutam. 204. 

sa ve munl vitagedbo agiddho | 

nä)äihati, päragato hi hoti. 210. 

khayam virägam amatam paidtam 
yad ajjhagä Sakyamuni samähito 

na tena dhammena sam ’atthi kinci 225. 

pucchäma munim jiahütapaünani 

tinnam parinibbutam thitattam. 359. 

yo imara palipatham duggam samsärara moham accagä 

tiimo päragato jhäyl anejo akathamkathl 

anupädäya nibbuto. 638. 

akincanam, anädänam etam dipam anäparam 

nibbänam iti nam brümi jarämaccuparikkhayam. 1094. 
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Für den Begriff der Vernichtung lassen sich folgende Stellen 
anfllhren : 

khinam puränam, navani natthisambhavam 
virattacittä äyatike bhavasmim 
te khliiabljä avirülhichandä 

nibbanti dhirä yathäyam padTpo. 235. 

pajjena katena attanä (Sabhiyä ^’ti Bhagavä) 
parinibbänagato vitinnakamkho 
vibhavaS ca bhavan ca vippahäya 

vusitavä klnnapunabbhavo sa bhikkhu. 514. 

katham disvä nibbäti bhikkhu 

anupädiyäno lokasmim kinci. 915. 

tava sutväna nigghosam 

sikkhe nibbänam attano. 1061. 

Zu Seite 82. 

indriyänTndriyärthämg ca mahäbhütäni panca ca 

mano buddhir ahainkäram avyaktam piwushara tathä 

etat sarvam prasanikhyäya yathävat tattvanigcayät. XIV 46, 55. 

äkägam uttamam bhütam ahamkäras tatah parah 
ahamkärät parä buddhir buddher ätmä tatah param 
tasmät tu param avyaktam avyaktät punishah parah. XIV 50, 55. 

Zu Seite 83. 

mahäbhütäny ahamkäro buddhir avyaktam eva ca 
indriyäni dagai 'kam ca panca ce ’ndriyagocaräh 

VI 37 , 4. 

jnirushah prakritir buddhir vishayä,; ce ’ndriyäni ca 
ahamkäro ’bhimäna^ ca samüho bhütasamjnakah. XII 205, 24. 

mahän ätmä tathä ’vyaktam ahamkäras tatliai ’va ca 
indriyäni dagai ’katn ca mahäbhütäni panca ca 
vi^eshäh pancabhütänäm iti sargah sanätanah 
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caturvimgatir ekä ca tattvasamkhyä prakirtita 
tattvänäm atha yo veda sarveshäm j)rabhaväpyayau 
sa dhlrah sarvabhüteshu na moham adhigacchati. 

XIV 35, 47—49- 

Zu Seite 84. 

avyaktam ähuh prakritim paräm prakritivädinah 
tasmän maliat samutpannam dvitiyani räjasattama 
ahainkäras tu inahatas Iritlyara iti nah grutam 
paScabhütäny abamkäräd ähuh sätnkhyätmadarginah 
etäh prakritayag cä ’shtau v i k ä r ä g cä'pi shodaga. 

XII 306, 27. 

Zu Seite 88. 

cakshur ä I o c a n ä y a i ’va s a m g a y a m kurute manah 
buddhir adhyavasänäya kshctrajnah säkshivat sthitah. 

XII 194, 13. 

manasä cintitän arthän buddhyä ce 'ha vyavasyati 
buddhir hi vyavasäyena lakshyate nä ’tra samgayah. XIV 43, 24. 

pürvam cetayate jantur indriyair visliayän prithak 
vicärya manasä pagcäd atha buddhyä vyavasyati 
indriyair uitalabdhärthän buddhimäms tu vyavasyati. 

XII 275, 17. 

Zu Seite 8g. 

indriyebhyah ])arä hy arthä arthebhyah paramam manah 
manasas tu parä buddhir buddhcr ätmä paro matah. 

XII 248, IO. 

indriycbhyo manah pürvam buddliih paratarä tatah 
buddheh parataraqi jSänam jnänät parataram mahat 
avyaktät [irasritam jnänam tato buddhis tato manah >). 

XII 204, IO. 

') Wenn diese Stelle nicht in direktem Gegensatz zu Allem steht, 
was das Epos über die Stufenfolge der Priiicipien hietot, so muss buddhi 
für synonym mit ahamkiXrah, jnänam für synonym mit buddhi und raahat 
für gleichbedeutend mit kshotrajna genommen werden; unter dieser Vor- 
aussetzung stimmt die Folge der Principion. Bestätigt wird diese Er- 
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Zu Seite 91. 

tatrai ’kagunam äkä9am dviguno väyur ucyate 
trigunam jyotir ity ähur äpaij cä ’pi caturgunäh 
prithvl pancagunä jneyä carasthävärasamkulä. 

Zu Seite 92. 

5abdalakshanam äkägam väyus tu spargalakshanah 
jyotishäm lakshanam rüpaip äpag ca rasalakshanäh 
dhärinl sarvabhütänäm prithivi gandhalakshanä. 

väyoh spargo rasodbhyag ca jyotisho rflpam ucyate 
äkägaprabhavah gabdo gandho bhümiguna^ smritah. 

XII 247, 12. 

Zu Seite 98. 

anädyantäv ubhäv etäv alingau cä ’py ubhäv api 
ubhau nityäv avicalau mahadbhyag ca mahattarau 
sämänyam etad ubhayor evara hy anyad vigeshanam 
prakrityä sargadharminyä tathä trigunadharmayä 
viparitam ato vidyät kshetrajnasya svalakshanam. 

Zu Seite 103. 

yad eva yogäh pagyanti sämkhyais tad anugamyate 
ekam sämkhyam ca yogam ca yalj pagyati sa buddhimän. 

XII 304, 19. 

sämkhyayogau prithag bäläs pravadanti na panditäh 
ekam apy ästhitah samyag ubhayor vindate phalam 
yat sämkhyai^ präpyate sthänam tad yogair api gamyate 
ekam sämkhyam ca yogam ca yah pagyati sa pagyati. 

VI 29, 12, 13. 

klärung dadurch, dass im nächsten Verse »aus dem Unentfalteten jnänam, 
aus jnänam huddhi, aus buddhi manas hervorgeht«; dies ist aber die 
Reihe avyaktam, buddhih, ahamkärah. 
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